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PRÓLOGO 


Hace ya más de treinta años que empecé a ocuparme, al mar- 
gen del curso académico de Teología, de los sentidos inter- 
nos, que tienen, entre otras características, la nota de genera- 
lidad objetiva," en contraposición a los sentidos externos, más 
o menos periféricos, de ámbito objetivo más limitado: la vista 
ve sólo colores; el oído siente sonidos; el gusto percibe sabo- 
res; el olfato percibe oJores; el tacto, en sus múltiples sub-es- 
pecies? percibe suavidades, calor y dolor, presión y estados 
orgánicos, etc. Pero la imaginación, la cogitativa y la memo- 


1. ”Quanto aliqua vis cognoscitiva est altior, tanto eius propium ebiectum est uni- 
versalius, plura sub se continens: unde ¡llud quod visus cognoscit per accidens, sen- 
sus communis aut imaginatio apprehendit ut sub propio obiecto contentum” (1 C.G. 
cap. 61, n. 510, Cf. De Verit. 15, 2). 

2. Sensus tactus est unus genere, sed dividitur in multos sensus secundum speciemn 
et propter hoc est diversarum contrarietatum. Qui tamen non separantur ab invicem 
secumdum organum, sed per totum corpus se concomitantur et ideo eorum distinctio 
non apparet” (Suma Teológica, 1, 78, 3 ad 3. Lo mismo dice en 0.0. De anima, an. 
13 ad 17). Nota: Todas las referencias serán de Santo Tomás, con las siglas habitua- 
les, mientras no se diga expresamente otra cosa. 
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ria conjuntan, combinan o elaboran imágenes a la vez visivas, 
sonoras, táctiles, etc. Cosa parecida y muy notoriamente ocu- 
rre eso con el sentido común, al que llamaremos sensorio co- 
mún, para eludir el término más usual de sentido común, no 
precisamente sensorial, sino del orden superior y práctico de 
la sindéresis (v. gr. "persona de sentido común", "decisiones 
de sentido común”) 


Me ocupé de la cogitativa en 1957, 2n la revista "Estudios Fi- 
losóficos” (VI, 1957); de la memoria en 1959, en la misma re- 
vista (VII, 1958), de la imaginación en 1963, también en "Es- 
tudios Filosóficos” (XII, 1963), y del sensorio común en la 
revista "Philosophica” (Valparaíso), n. 12, 1989. 


El que haya pospuesto tratar del sensorio común no significa 
que el tema implique mayor dificultad, ni en sí mismo ni en la 
exposición de Santo Tomás. Me interesó mucho desde el prin- 
cipio el tema de la cogitativa por su gran influencia en la teo- 
ría de la ciencia, de la prudencia y de la afectividad, y de ella 
me ocupé en el primer artículo. Es, además, pieza fundamen- 
tal en la teoría general tomista del conocimiento, ya que es la 
facultad-puente entre la razón y el sentido, tanto en el proceso 
ascendente como en el descendente, pues en el hombre sensus 
est propter intellectum, y el discurrir sobre lo sensible es per 
conversionem ad phantasmata. A partir de ahí, el orden de los 
distintos artículos fue descendente, hasta el sensorio común, 
que es el que conecta primariamente con los sentidos exter- 
nos, en cuyo estudio prevalece lo experimental sobre lo filo- 
sófico 


En esta nueva edición opto por el orden genético en el proce- 
so cognoscitivo, que es, además, más fácil de entender. Es 
más accesible a la introspección la función imaginativa o re- 
memorativa que la función cogitativa. Se reproduce el texto 
original, levemente revisado y ampliado en algunos textos o 
referencias de Santo Tomás, a quien cederé la palabra cons- 
tantemente. 
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CAPÍTULO PRIMERO 


SENSORIO COMÚN Y CONCIENCIA 
SENSITIVA 


I.. DEFINICIÓN DE LOS TÉRMINOS 


Al llamarle común no se le quiere dar significación genérica O 
de comunidad lógica de varios sentidos. Se trata de un sentido 
específico que percibe su propia formalidad en los objetos y ac- 
tos de los sentidos externos, de los que es, además, fuente gené- 
tica o emanativa*. En este aspecto también son comunes los de- 
más sentidos internos, al confluir en sus respectivos objetos 
específicos los objetos y actos de los sentidos inferiores que les 
suministran imágenes. Como tendremos ocasión de ver, a la 
imaginación se le da a veces sentido genérico, abarcando enton- 
ces a la imaginación, memoria y cogitativa; pero normalmente y 
en propiedad tiene una significación específica. 


3. "Sensus interior non dicitur communis per praedicatienern, sicut genus, sed sicut 
communis radix et principium externorum sensuum" (1, 78, 4 ad 1). 
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La expresión conciencia sensitiva determina al término gené- 
rico de conciencia (cum-scientia), distinguiéndola de la con- 
ciencia intelectual y de la conciencia moral *. Más que de co- 
nocimiento compartido con otras personas ("cum alio 
scientia”), se trata de un conocimiento reflexivo o aplicado a 
otros conocimientos. Así el pensador es consciente de lo que 
sabe al reflexionar; y, aunque no piense, es consciente de que 
siente y vive al ver y oir; y al pens: r en su responsabilidad es 
consciente de su honestidad o culpabilidad. Ea conciencia 
sensitiva expresa la segunda acepción señalada. 


IL. OBJETO FORMAL, Y FUNCIÓN PROPIA 
DEL SENSORIO COMÚN 


Constituyen el objeto formal del sensorio común las formas 
accidentales sensibles que afectan o inmutan objetivamente 
a todos y cada uno de los sentidos externos y sus respectivas 
sensaciones producidas (colores, sonidos, visiones, audicio- 
nes, etc.) captándolas, discerniéndolas y conjugándolas bajo 
una modalidad común superior, y haciendo de puente de 
transmisión de imagen hacia los demás sentidos superiores 
(imaginación, cogitativa, memoria), que recibirán y conser- 
varán en otra formalidad superior. "Cuanto más alta es una 
facultad, tanto más cosas comprende, no de forma compues- 
ta, sino unitaria, como el sentido común, siendo una facul- 
tad, se extiende a todos los objetos sensibles que, por distin- 
tas potencias, aprenden los sentidos propios"*. "El sentido 


4. Cf. 1,79, 13; 1-11, 19, 3-6; De Veris. 17, 1-5; Mi Sent. d. 24, a. 4; Super Ad Rom, 
lec. 3, n, 1140. 

S. 0. D. De spiritualibus creaturis, axt. 3. Al percibir los sensibles propios de los 
sentidos externos percibe simultáneamente jos cinco sensibles comunes (magnitud, 
número, figura, movimiento, quietud. Cf. 11 De anima, lec. 13, n. 386). 
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común recibe de un modo más noble que el sentido propio, 
porque la virtud sensitiva se considera en el sentido común 
como en su raíz y menos dividida”*. El sensorio común cap- 
ta, pues, los objetos de cada uno de los sentidos externos, 
los discierne y aúna en una formalidad superior; conoce y 
discierne las distintas sensaciones o actos de ver, oír, oler, 
gustar, palpar, con que el hombre se relaciona con las co- 
sas múltiplemente sensibles. Es, en una palabra, el sentido 
del discernimiento y de la unión del mundo de las sensacio- 
nes. 


Merece la pena oir cómo expresa Santo Tomás este sentido 
formal unitario del objeto y la doble función del sensorio co- 
mún: 


"El sentido común, como percibe todos los objetos sensibles, 
según Aristóteles en el III De anima, es necesario que les al- 
cance según una razón común, pues de lo contrario no ten- 
dría un objeto propio (per se)"”. Sus funciones son dos: "Una 
en cuanto que percibimos las acciones de los sentidos pro- 
pios, por ejemplo, sentimos que vemos y que oímos. Otra, en 
cuanto que discernimos los objetos sensibles propios de los 
diversos sentidos, por ejemplo, que esto es dulce y aquello es 
blanco"*, "El sentido Común recibe y discierne o juzga las 
diversas sensaciones” ?. 


En la Suma Teológica hace nuevas matizaciones: "Nada 
prohíbe que las potencias inferiores o los hábitos se diversi- 
fiquen sobre aquellas materias que caben comunmente bajo 
una potencia o hábito superior, porque la potencia o hábito 
superior mira al objeto bajo una razón formal superior, 


In 1H De anima, lec. 3, n. 612. Cf. también lec. 12, n. 773. 
De Verit.15,1ad 3. 

In 11 De anima, lec. 2,n. 584. 

O. D. de anima, ant. 13. Cf. también QBuod!. VI, art. 2 ad 1. 


como el objeto del sentido común es el sensible que com- 
prende bajo sí lo visible y lo audible, y siendo una potencia 
se extiende a todos los objetos de los cinco sentidos" '*. 
"Hay que decir que el sentido propio juzga del sensible pro- 
pio discerniéndolo de los otros sensibles que caen bajo el 
mismo sentido, como discierno lo blanco de lo negro y de lo 
verde. Pero discernir lo blanco de lo dulce no puede hacerlo 
ni la vista ni el gusto, porque es ne. esario que quien discier- 
ne entre cosas distintas las conozca a unas y a otras. Por eso 
es necesario que el juicio de discreción pertenezca al sentido 
común, al cual son referidas, como a común término, todas 
las aprensiones de los sentidos, y es él también el que perci- 
be las intenciones de los sentidos como cuando uno ve que 
ve. Esto, efectivamente, no puede hacerlo el sentido propio, 
que no conoce sino la forma del objeto sensible que lo inmu- 
ta; inmutación en la que se consuma la visión, a cuya inmu- 
tación sigue otra inmutación en el sentido común, que perci- 
be la visión" !!. "El acto del sentido propio es percibido por 
el sentido común" *. 


De modo parecido se expresaba en el comentario al II De 
anima: "El sentido común es una potencia en la que termi- 
nan las inmutaciones de todos los sentidos. Por eso es impo- 
sible que el sentido común tenga algún objeto propio que no 
sea objeto del sentido propio, sino que sobre las inmutacio- 
nes mismas de los sentidos propios, causadas por sus obje- 
tos, tiene el sentido común algunas operaciones propias que 
no pueden tener los sentidos propios, como percibir las mis- 
mas inmutaciones de los sentidos y discernir entre los obje- 
tos sensibles de los diversos sentidos, pues por el sentido 
común percibimos que vivimos y discernimos entre los ob- 


10. 1,t,3ad2. 
li. 1.87,1ad2. 
12. 1,87,3ad 3. 
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jetos de los diversos sentidos como entre lo blanco y lo 
dulce" '*. 


Este discernimiento no se limita a las imágenes provenientes 
actualmente del mundo exterior por la vía de los sentidos 
externos, sino que también discierne entre las imágenes re- 
ales y las imaginadas, como ocurre en ciertos momentos del 
sueño '*. 


TI. CONCIENCIA SENSITIVA, ) 
FUNCIÓN DEL SENSORIO COMÚN 


Me refiero a la conciencia sensitiva, en contraposición a la 
conciencia intelectual y a la conciencia moral, como indiqué 
en el primer apartado, con las referencias de la nota 4. 


La conciencia psicológica intelectual, que es la autopercep- 
ción del propio pensamiento, del propio querer y del propio 
yo, es la más perfecta en razón de la capacidad de reflexión 
del conocer intelectual sobre sí mismo, con retorno completo, 
en perfecta transparencia, y es así como tiene conciencia de la 
verdad lógica o formal'* . La conciencia sensorial es menos 
flexible y es función propia o exclusiva del sensorio o sentido 
común, según la doctrina expresa e inequívoca de Santo To- 
más en la respuesta ad secundum del artículo cuarto de la 
cuestión 78, transcrito anteriormente (nota 11), en contraposi- 


13. In 11 De anima, lec 13, n. 390. Tomo el texto correcto de la edición leonina, p, 
139-140, que subsana el texto defectuoso de ta edición de Pirotta-Marietti, 1948, que 
es la que estoy usando para facilitar el texto numerado. 

14. "Si autem motus vaporum fuerit modicus, non solum imaginatio remanet libera 
sed etiam ipse sensus communis ex parte solvitur; ita quod homo ¡udicat interdum in 
dormiendo ea quae videt somnia esse, quasi diiudicans inter res et rerum similitudi- 
nes. Sed tamen ex aliqua parte remanet sensus communis ligatus, licet aliquas simili- 
tudines discernat a rebus, tamen semper in aliquibus decipitur” (1, 84, 8 ad 2). 

15. Cf. Ill Sent. d. 23,q. 1, a.2 ad 3, nn. 44-46. 
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ción a los sentidos externos que no perciben reflexivamente 
sus propios actos, sino sus objetos. El ojo no se ve a sí mismo 
ni su visión; el oído no se oye a símismo ni su audición. 


Santo Tomás ha insistido mucho en ello. En el comentario al 
Libro II de las Sentencias nos dejó un texto muy rico sobre la 
reflexión (conciencia) intelectual y sensitiva y su proceso con 
notables matizaciones. Dice así: "L. reflexión del alma sobre 
sí misma o sobre sus cosas ocurre de dos modos. 


Uno, en cuanto que la potencia cognoscitiva conoce su pro- 
pia naturaleza o la de aquellas cosas que hay en ella, y esto 
es función de su entendimiento a quien pertenece conocer 
las esencias de las cosas. Mas el entendimiento, según se 
dice en el 711 De anima, se conoce a sí mismo , como a las 
demás cosas, por la especie, no ciertamente de sí mismo, 
sino del objeto, que es su forma, mediante la cual conoce la 
naturaleza de su acto, y por la naturaleza de su acto conoce 
la naturaleza de la potencia del cognoscente, y por la natura- 
leza de la potencia conoce la naturaleza de la esencia y, con- 
siguientemente, la de las demás potencias. No es que tenga 
de todas diversas especies, sino porque en su objeto conoce 
no sólo la razón de verdad, según la cual es objeto propio, 
sino todas las formalidades que hay en él, y, por tanto, tam- 
bién la de bien; y de ahí que, consiguientemente, por aquella 
misma especie conoce el acto de la voluntad y la naturaleza 
de la voluntad y de modo semejante las demás potencias y 
sus actos. 


De otro modo el alma reflexiona sobre sus actos conociendo 
que tales actos existen. Pero esto no puede ocurrir de modo 
que una potencia que usa de órgano corporal reflexione so- 
bre su propio acto, porque es necesario que el instrumento 
con que se conoce medie entre la misma potencia y el instru- 
mento con que conocía originariamente. Pero una potencia 
que usa de órgano corporal puede conocer el acto de otra 
potencia en cuanto que la impresión de la potencia inferior 
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redunde en la superior, como por el sentido común conoce- 
mos que la vista ve. 


En cuanto al entendimiento, por ser potencia que no usa órga- 
no corporal, puede conocer su propio acto, en cuanto que es 
afectado (patitur) de algún modo por el objeto y es informado 
por su especie; mas al acto de la voluntad lo percibe por re- 
dundancia del movimiento de la voluntad en el entendimiento, 
en cuanto que están unidas ambas facultades en la misma 
esencia del alma, dado que la voluntad mueve de algún modo 
al entendimiento, cuando entiende porque quiere, y el enten- 
dimiento a la voluntad, cuando quiere algo, porque entiende 
que es bueno. Así, por el hecho de que el entendimiento cono- 
ce el acto de la voluntad, puede conocer el hábito existente en 
la voluntad” '*. 


Sobre este conocimiento reflexivo o conciencia del propio co- 
nocer y existir, Santo Tomás es muy neto en la condición de 
su mediatez, de la no intuición; conocemos que existimos por- 
que conocemos que conocemos, y conocemos que conocemos 
porque conocemos las cosas que se nos ofrecen. "Ninguno 
percibe que entiende, sino porque entiende algo; porque pri- 
mero es entender algo que entender que se entiende; de ahí 
que el alma llegue a percibir en acto que existe, en razón de 
aquello que entiende o siente" ”. En cambio, "ningún sentido 
propio se conoce a sí mismo, ni su operación; pues la vista no 
se ve a sí misma, ni ve que ella ve, sino que esto pertenece a 
una potencia superior” '*. 


16. li Sent. d. 23,q. 1,an. 3 ad 3, mn. 44-46. 
17. De Verir. 10, 8. 
18. IFC. G. cap. 66, n. 1440. 
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IV. LA CONCIENCIA SENSORIAL, 
EXCLUSIVA DEL SENSORIO COMÚN 


Decíamos que según Santo Tomás es propio del sentido o sen- 
sorio común discernir los objetos y actos de los sentidos ex- 
ternos y unificarlos en su propio ámbito específico superior. 
He transcrito textos explícitos inequívocos al respecto. En al- 
gunos lectores encontró dificultad esta tesis debido a que San- 
to Tomás emplea a veces expresiones que parecen contrariar- 
la. Dice, por ejemplo, que "sensus cognoscit se sentire" *”, que 
"aliquis videt se videre"?", De ahí que un tomista tan fiel a la 
letra de Santo Tomás, como fue Juan de Santo Tomás, haya 
querido reconocer una cierta autoconciencia en estos sentidos 
exteriores de los propios actos, sin necesidad ni posibilidad de 
que reflexionen sobre las propias sensaciones. Se trataría de 
la experiencia del propio ejercicio. Sus palabras son éstas: 
"Que el sentido exterior alcance su propio acto, en cuanto al 
ejercicio, aunque no como cosa conocida en acto reflejo (in 
actu signato)consta, porque el sentido exterior obra experi- 
mentando lo que conoce, y no de modo inanimado, ni puede 
alcanzar el objeto si no es conocido en el ejercicio, porque lo 
alcanza atendiendo y advirtiéndolo; luego con algún conoci- 
miento de su acto en el ejercicio. De ahí que también en el 
sentido se da mayor o menor atención y advertencia, lo cual 
no ocurre sin alguna experiencia, mayor o menor, del mismo 
conocimiento de cara a su objeto” ?'. Otros llamaron a esta ex- 
periencia "conciencia concomitante”. En realidad, en esto 
Juan de Santo Tomás se dejó influir por la primera posición 
de Tomás de Vio Cayetano, en el 17 De anima, a quien cita (si 
bien Cayetano abandonó esta idea en el comentario a la Suma 


19. De Verit. 1,9. 
20. 1,78,4ad2. 
21. JUAN DE SANTO TOMAS, Cursus philosophicus, UI, q. 4, a. 4. 
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Teológica) y, más inmediatamente por Francisco Suárez, 
como advierte Manuel Barbado, O. P. 22 


Por de pronto no debería suscitar problema el hecho literal de 
que Santo Tomás diga "visus videt se videre” (la vista ve que 
ve) para pensar en un acto de conciencia directa, refleja o 
concomitante del mismo acto de visión, porque indudable- 
mente aquí, como en otras ocasiones, el verbo "ver" se aplica, 
no sólo al acto del sentido externo de la vista, sino también al 
acto de otras facultades superiores: sensorio común, imagina- 
ción, inteligencia, fe, lumen gloriae. Es un caso frecuentísimo 
de analogía de las palabras: visión imaginaria, ver una conclu- 
sión, ojos de la fe, ver a Dios, gustar y ver qué bueno es el Se- 
ñor, etc. Incluso coloquialmente decimos: “mira qué bien sue- 
na", "ves qué frío hace"... Por eso cuando se dice que la vista 
ve que ve se está usando el mismo verbo con dos significacio- 
nes específicamente distintas, aunque análogas: percibir con 
el sensorio común y ver con el sentido externo el objeto visi- 
ble. Suárez y Juan de Santo Tomás del hecho de la conciencia 
de visión infirieron precipitadamente que esta conciencia era 
acto de la vista. El mismo Santo Tomás suele traducir así am- 
bas funciones: percibir interiormente y ver exteriormente con 
los ojos del cuerpo. Lo ha dejado expuesto con toda precisión 
en el comentario al III De anima: 


"Sentir con la vista se dice de dos maneras. Una, en cuanto 
que con la vista sentimos que vemos. Ofra, en cuanto que 
con la vista vemos el color. Y decir que con la vista se sien- 
te significa muchas cosas, nos consta por el hecho de que a 
veces se dice que sentimos con la vista cuando la vista es in- 
mutada por un objeto visible presente, es decir, por el color. 
Otras veces, en cambio, discernimos con la vista las tinie- 
blas y la luz incluso cuando no vemos por inmutación del 
objeto sensible exterior. Pero no se dice del mismo modo en 


22. M. BARBADO, 0. P. , La conciencia sensitiva según Santo Tomás, en "La 
Ciencia Tomista"30 (1924)180. 


23 


uno y otro caso que sentimos con la vista. La solución está, 
pues, en que la acción de la vista puede considerarse o en 
cuanto que consiste en la inmutación del órgano por el obje- 
to visible exterior, y así no se siente más que el color, y con 
esta acción la vista no ve que ve; y otra es la acción de la 
vista, según la cual, después de la inmutación del órgano, 
juzga de la misma impresión del órgano por el objeto sensi- 
ble, aun en la ausencia de éste; y ¿sí la vista ve o siente no 
sólo el color, sino que siente también la visión del color” ?*. 
He ahí cómo Santo Tomás distingue las dos acepciones del 
verbo "ver" y cómo traduce este "ver" del sensorio común 
por "sentir " o "percibir". 


V. DELA CONCIENCIA SENSITIVA 
IMPERFECTA A LA CONCIENCIA 
INTELECTUAL PERFECTA 


La función perceptiva de las diversas sensaciones exteriores 
la ejerce el sensorio común espontánea y simultáneamente a 
las mismas en la mayoría de los casos. Cabe cuestionarse si el 
sensorio común, que tiene conciencia de las sensaciones de 
los sentidos externos, tiene, a su vez, conciencia de su propia 
actividad de aprender y discernir las sensaciones externas ¿Se 
puede admitir en el sensorio común la autopercepción o con- 
ciencia refleja, que se niega a los sentidos externos, que sería 
conciencia de la conciencia? 


En relidad, la razón que da Santo Tomás para negar a los 
sentidos externos su capacidad reflexiva, que es ejercerse 
mediante un órgano corporal, vale también para el sensorio 


23. In lll De anima, lec. 2, n. 588. Ed. leonina, // De anima, cap. 26. Puede verse 
también /n HI De anima, lec. 3, n. 599, 
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común, que es un sentido con su órgano propio corporal. 
"Las facultades cognoscitivas que no son subsistentes, sino 
actos de órganos corporales, no se conocen a sí mismas, 
como es patente en cada uno de los sentidos”, Lo cierto es 
que la impresión del sentido común pasa a los sentidos inter- 
nos superiores (imaginación, cogitativa y memoria)en la for- 
malidad propia de éstos, que son los que conocen la activi- 
dad y contenido de la sensación del sentido común. ” De 
otro modo se conoce algo en cierto movimiento secundario 
que queda de la primera inmutación del sentido por el objeto 
sensible. Movimiento que permanece aún en ausencia de los 
objetos sensibles, y pertenece a la fantasía como se dice en 
el libro De anima. Pero la fantasía según que aparece por 
esta inmutación secundaria, es una pasión del sentido co- 
mún, pues es consiguiente a toda la inmutación del sentido, 
que empieza en los objetos sensibles propios y termina en el 
sentido común" *. Así, pues, aunque el sensorio común " es 
algo unitario respecto de todos los objetos sensibles, como 
el entendimiento es término de todos los fantasmas" ?*, no 
goza de la autoconciencia de éste, independiente en su ser 
de órgano corporal. No es propiamente "sentiente”, aunque 
se alimente de sensaciones. 


Aunque los sentidos internos superiores, como facultades or- 
gánicas que son, tampoco sean capaces de autopercepción re- 
flexiva, por más que perciban las actividades del sensorio co- 
mún y de los sentidos externos, sí gozan de mayor autonomía 
en su vinculación con el mundo exterior estimulante. Por eso 
somos más conscientes de su propia actividad y existencia: 
imaginamos lo que queremos; recordamos cuando queremos; 
experimentamos sin querer o queriendo; comparamos aprecia- 


24. 1,14,2 ad 1.Cf. también /1/ De anima, lec. 3,n.611; 111 Sent. d.23,q.1,a.2 
ad 3, transcrito anteriormente. “Non enim aliqua potentia sensitiva in seipsam reflec- 
titur. . Intellectus in seipsum refl, ectitur” (/Y C. G. 11, nn 3464-3465). 

25. De memoria et reminiscentia, lec. 2, n. 319. 

26. III De anima, lec. 12, n.774. 
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ciones del bien y del mal. La actividad del sensorio común es 
más espontánea o natural, y más inconsciente de sí misma; 
algo parecido a lo que ocurre con la actividad del entendi- 
miento agente, cuya existencia y función no se descubre sin 
arduos análisis del acto de conocimiento del entendimiento 
posible nacido de la inducción universalizante de la cogitativa 
y demás sentidos interiores. 


VL ¿ES EDUCABLE EL SENSORIO COMÚN? 


Los sentidos internos superiores, imaginacion, cogitativa y 
memoria, son ciertamente educables. Recuérdense las leyes 
de rememoración, el cultivo de la imaginación creadora, el 
desarrollo de la cogitativa en la función subsidiaria de la cien- 
cia y de la prudencia. De ello nos ocuparemos en su propio lu- 
gar. Que ocurra algo así con el sensorio común es más proble- 
mático. Santo Tomás, al hablar del sujeto psíquico de los 
hábitos, al referirse a las facultades del conocimiento sensi- 
ble, reconoce capacidad de habituación a la memoria, a la co- 
gitativa y a la imaginación, y la niega a los sentidos externos; 
del sentido común no dice nada. Transcribo su interesante 
texto: 


"En las mismas facultades interiores sensitivas de conoci- 
miento se pueden reconocer algunos hábitos, por los cuales 
el hombre viene a ser buen recordador o cogitabundo o ima- 
ginativo. De ahí que también diga Aristóteles en el capítulo 
sobre la memoria, que la costumbre colabora mucho para 
recordar bien. Pero las facultades cognoscitivas exteriores, 
como la vista, el oído y otras así, no son capaces de hábitos, 
sino que se ordenan a sus propios actos determinados según 
la disposición de su naturaleza, al modo como los miembros 


26 


del cuerpo, en los cuales no se dan hábitos, sino más bien en 
las facultades.que imperan los:movimientos" ?”, 


Como la actividad del sensorio común se ejerce en función de 
los estímulos exteriores, normalmente, y de las sensaciones de 
los sentidos exteriores, parece que su condición en cuanto su- 
jeto de habituación, es similar a la de los sentidos externos: 
Digo "normalmente", porque ya hemos oído a Santo Tomás 
decir que a veces el sensorio común funciona en ausencia de 
estímulo exterior presente, como en algún momento del sue- 
ño, en conexión con la imaginación desvinculada también del 
estímulo exterior presente. 


Reduciendo la habituabilidad del sensorio común a la típica 
de los sentidos externos, aunque con el matiz de su condi- 
ción superior a la actividad de éstos, y ateniéndonos a la teo- 
ría de Santo Tomás sobre los hábitos, habrá que decir que, 
aunque los sentidos externos no son capaces de hábitos ope- 
rativos, de ejercicio intrínsecamente voluntario, sí son suje- 
tos de hábitos entitativos en sus órganos específicos (bien 
constituidos, sanos, vigorosos), modificables y perfectibles, 
de donde resultará su mejor colaboración al ejercicio psíqui- 
co o psicofísico de la facultad: buena vista, buen oído. Es la 
filosofía de los hábitos orgánicos, que tienen perfecta entra- 
da en la Psicología de Santo Tomás. Baste esto para dar ra- 
zón del hecho innegable de que la vista revela más educa- 
ción en un pintor, montañero o marino que en un recluso o 
habitante de la ciudad; el oído de un músico o de un ciego 
percibe mejor los sonidos que el de los demás; que el gusto 
de un catador de vinos distingue sabores que no perciben los 
demás. 


En esta línea de pensamiento, es lógico suponer que el órgano 
del sensorio común de una persona observadora y atenta al 
mundo de sus impresiones sensoriales se vigoriza y perfeccio- 


27. 1-11, 50, 3 ad 3. 
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na más que en los otros y su actividad resultará, consiguiente- 
mente, más perfecta. Su conciencia sensitiva o "consciencia" 
se hace más sensible. Para este ejercicio controlado basta el 
dominio de la libertad sobre él, como sobre los sentidos exter- 


nos, aunque no sobre su especificación, fijamente determina- 
da y natural. 
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CAPÍTULO SEGUNDO 


LA IMAGINACIÓN 
(Conservación de impresiones, reproducción 
imaginaria, creación fantástica) 


La actividad imaginaria es uno de los datos de conciencia más 
primitivos e indubitables. Parece más fácil ponerse a dudar 
del carácter racional o libre del hombre que de su condición 
de animal imaginario o fantástico. Ortega y Gasset, por ejm- 
plo, se empeñaba en rechazar la definición del hombre como 
animal racional, pero pretendía describirlo mucho más ade- 
cuadamente diciendo que es "animal fantástico”, puesto que 
pensar no es otra cosa que imaginar”. 


Lo problemático o cuestionable es la naturaleza de la activi- 
dad imaginaria del hombre: su extensión y su profundidad, 
sus manifestaciones o funciones, su valor noético y su inte- 


28. Cf. La idea de principio en Leibniz, Buenos Aires, 1958, págs. 171-172, 287- 
288, 553; El hombre y la gente, Madrid, 1958, p. 287288. 
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gración en el complejo dinamismo del hombre. Son temas 


que iremos abriendo y analizando a lo largo de nuestro estu- 
dio. 


I. DEFINICIÓN DEL NOMBRE 


Imaginación es un término dado y un término que nosotros 
mismos utilizamos al hablar con los demás para que nos en- 
tiendan. Debemos, pues, definirlo, antes de entrar en materia. 
En nuestro diálogo directo y silencioso con las cosas prescin- 
dimos de estas definiciones previas, pero para hablar con los 
demás sobre las cosas con signa ad placitum es imprescindi- 
ble este punto de partida común: la definitio nominis 


a) Etimológicamente, imaginación deriva del verbo depo- 
nente latino imaginari. E imaginari nace de imago (imagen), 
que puede ser traslación inmediata del griego eigma (seme- 
janza) o derivar a su vez del latín imitor, como pensaba San- 
to Tomás ” y modernamente Forcellini*” . 


Del mismo término imago parten los dos verbos imaginare 
(=hacer imágenes o representaciones: pintura, escultura, tea- 
tro) e imaginari = "similitudinem rel mente concipere ( =ima- 
ginarse algo), del que procede imaginación. 


b) En el uso, tanto científico como vulgar, el vocablo es ri- 
quísimo en contenido. Prescindimos ya del significado más o 
menos fabril y transeúnte del imaginare latino, de profundas 


29. "Ratio imaginis consistit in imitatione; unde et nomen sumitur. Dicitur enim 
imago quasi imitago" (1 Sent. d. 28, q. 2, a. ), sol.). 

30.  "Ratione habita etymi, est a imitor(th in, unde sim, a quo similis)quasi simita- 
£o, quia imitatur ac repraesentat suo modo id quod exprimit" (Lexicon totius Latinita- 
tis, Patavii, 1940, v. [mago) 


30 


resonancias bíblicas y teológicas*'!, para fijarnos en su acep- 
ción psicológica. 


Para muchos imaginarse e imaginación dice tanto como acti- 
vidad cognoscitiva interior, interioridad representativa. A lo 
más se distingue del recordar. Todo, incluso el pensamiento, 
se traduce por imaginar o recordar, aparte la sensación exter- 
na. Es la acepción más corriente *?, aceptada a conciencia es- 
pecialmente por aquellos pensadores que reducen todo el 
mundo interior noético a imaginación y memoria. Ortega y 
Gasset se Ocupó en hacer esa reducción en varias Ocasiones. 
"La idea de imaginación. . . Pero conste: lo verdadero, y aún 
lo científico no es sino un caso particular de lo fantástico. 
Hay fantasías exactas. Más aun: Sólo puede ser exacto lo fan- 
tástico. No hay modo de entender bien al hombre si no se re- 
para que la matemática brota de la misma raíz que la poesía , 
del don imaginativo *. 


31. En castellano responden a esta acepción los términos "imagen" (natural o artifi- 
cial), "imaginería", etc. En sentido más transcendente se dice en la Sagrada Escritura 
que "creó Dios al hombre a imagen suya, a imagen de Dios lo creó” (Gen 1, 27); que 
Cristo es imagen de Dios (11 Cor. 4, 4; Col. 1, 15). Los Santos Padres y los Teólogos 
explican la gracia como restauración de la imagen de Dios en el hombre (Cf. v, gr. , 
S. Ireneo, Contra huereses, El, 18, MG 7, 932; V, 2, MG, 7, 1124; V, 6, MG 7, 1137- 
1138; S. Agustín, De diversis quuestionibus 83, q. 51, n. 1, ML 40, 32; S. Tomás, I, 
93). Con esta ocasión los teó logos han hecho finísimos análisis de los conceptos de 
"imagen", "semejanza", "signo", "vestigio", etc. 

32. "On appelle imaginatives les représentations concrétes que ne sont ni des sou- 
venirs, comme ces représentations ne dessinent pas un objet présent ni une chose 
passée, elles sont toutes envisagées de la méme maniére par les sens coomun et désig- 
nées par un seul mot dans le langage courant" (H. Bergson, Les deux sources de la 
Morale et de la Religion. Oeuvres, Ed. du Centenaire, Paris, 1959, p. 114.1. 

Se da también el caso de inversión de contenido de los términos llamando pensamien- 
to ala actividad imaginativa, v. gr. "un mal pensamiento” (=imaginación inmoral) 

33.  Jdeas y creencias, cap. 1. Obras completas, 2 ed. Madrid 195 1, T. V, p. 394. Cf. 
también cap. 2, p. 406. 

Tan imaginario es el mundo matemático, físico y poético como el mundo religioso, 
moral y político (Ib. p. 400)E! hombre difiere del animal porque éste no tiene, como 
tiene el hombre, su "mundo interior”, su intimidad, el mundo de sus ideas, que es su 
mundo imaginario (Ib. p. 491 y passim). "La fantasía tiene fama de ser la loca de la 
casa. Mas la ciencia y la filosofía ¿qué otra cosa son sino fantasía?" (Ib. p. 403). 
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J. P. Sartre en su L'imaginaire parece negar toda diferencia 
esencial entre imaginación y pensamiento, entre imagen e 
idea. Se trata sólo de una diferencia de actitud general en su 
producción”. Reconoce, sin embargo, diferencia esencial en- 
tre imaginación y memoria; y es que el objeto de la memoria 
es lo real-pasado, mientras que el objeto de la imaginación es 
constitutivamente irreal, negativo (Ib. p. 230). "L*acte negatif 
—concluye— est constitutif de l'imige" (Ib. ) 


Este retroceso de indeterminación de las facultades interiores 
se debería, según Balmes, a Locke y Condillac *. En realidad 
es posición forzosa de todo sistema que no reconozca la trans- 
cendencia del pensamiento. Así lo entendió y denunció en va- 
rias ocasiones Santo Tomás 


34. "L” image ne joue le róle d'illustration ni celui de support de la pensée. C'est 
qu'elle n'est rien d'héterogéne á la pensée. Une conscience imageante comprende un 
savoir, des intentions, peut comprendre les mots et des jugements. Et par lá nous ne 
voulons pas dire qu'on peut juger sur 1'image, mais que, dans la structure méme de 
l'image, peuvent entrer des jugements sous une forme spéciale, la forme imageante" 
(L'imaginaire, Paris, Gallimard, 1948, 29 ed. p.127). 

"En un mot (nous verrons plus tard qu'il peut méme y avoir des raisonnements en 
image, c'est-adire, des liasons nécessaires de consciences imageantes)les é¿léments 
idéatifs d'une conscience imageante sont les mémes que ceux des consciences aux- 
quelles dans une attitude générale. Ce qu'on appelle ordinairement pensée est une 
conscience qui affirme telle ou telle qualité de son objet mais sans les réaliser sur lui. 
L"image au contraire est une conscience qui vise á produire son objet: elle est done 
constitué par une certaine facon de juger et de sentir dont nous ne prenons pas cons- 
cience en tant que telles mais que nous apprehendons sur 1'objet intentionnel comme 
telle ou telle de ses qualités. C*est ce qu'on peut exprimer d'un mot: la fonction de 
l'image est symbofique” (1b. p. 128). 

35. "Estas consideraciones tiran una línea divisoria entre el entender y el imaginar, 
línea que tiraron todos los escolásticos; línea que conservaron y, por decirlo así, mar- 
caron más Descartes y Malebranche; línea que comenzó a borrar Locke y que hizo 
desaparecer Condillac" (Filosofía Fundamental, Lib. 1V, C. 4. Obras, Madriod, BAC, 
1958, t. Il, p. 410). : 

36.  “Antiqui autem ignorantes vim intelligendi et non distinguentes inter sensum et 
intellectum, nihil esse existimaverunt in mundo nisi quod sensu et imaginatione 
apprehendi potest. Et quia sub imaginatione non cadit nisi corpus, existimaverunt 
quod nulium ens esset nisi corpus” (Summa theologiae, 1, 50, 1). 

"Fuerunt enim quidam, sicut antiqui Naturales, qui dicebant quod intellectus non di- 
fferebat a sensu, et si hoc esset, tunc intellectus in nullo differret a phantasia” (/n / De 


32 


Para la filosofía clásica, sobre todo para la Escolástica, la 
imaginación o fantasía, hablando en rigor”, significa una de 
las facultades sensitivas que integran el mundo interior del 
hombre. 


Hablaremos de su distinción y especificidad y de su integra- 
ción en el dinamismo psicológico, en todas sus direcciones. 
Lo haremos teniendo siempre delante las líneas trazadas por 
Santo Tomás. Con ello nuestro estudio, sin perder nada de lo 
que pueda valer en sí, estará ratificado por el autor que, con 
Aristóteles, ha profundizado más, a nuestro entender, en la fi- 
losofía de los sentidos internos. Los datos que nos ha dejado 
dispersos en todas sus obras sobre la imaginación merecen 
una sistematización. 


II. FUNCIONES DE LA IMAGINACIÓN 


"Facultad misteriosa que, a más de representarnos el mundo 
real, posee una fecundidad inagotable para crearse otros nue- 
vos, desplegando a los ojos del alma ricos y esplendentes pa- 
noramas” *. Imaginación representativa del mundo real (que 
supone previa retención), e imaginación creadora de mundos 
fantásticos. Son las dos funciones que se suelen atribuir a esta 
facultad, sobre todo la segunda, cuya especificidad es induda- 
ble. La de representar al mundo real, ofrece alguna dificultad 
en su diferenciación de la memoria. 


anima, lec. 2. Ed. Pirotta. Romae-Marietti, 1948. n. 18. Cf también // C. G., c. 67; 
In 111 Physic. lec. 13, n. 403. 

37. Frecuentemente, sobre todo al contraponerla a los sentidos extemos o al enten- 
dimiento, se usa el término en un sentido más amplio extensivo a los tres sentidos inm- 
termos superiores. 

38, 3. Balmes, Filosofía Fundamental, Lib. MI, c. 31, Ed. cit. p. 398. 
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a) CAJA DE IMPRESIONES 


En el comportamiento del hombre y en los movimientos del 
animal se descubre fácilmente una actividad cognoscitiva dis- 
tinta de la sensación provocada por un estímulo presente. Se 
mueve sabiendo lo que busca, por recuerdo o sin él. Sabe es- 
perar la presa y la conserva de cara al futuro. Una impresión 
externa muy simple de visión o audición desencadena todo un 
complejo aperceptivo que se traducirá en reacciones de senti- 
do teleológico bien definido. Indudablemente el conocimiento 
no se reduce a sensación. El animal, para subsistir y evolucio- 
nar, necesita más que sensación; necesita imaginar. "Prueba 
de ello (de que los animales tienen imaginación) es que, au- 
sentes las cosas sensibles, huyen de ellas o las buscan, lo que 
no ocurriría si en ellos no permaneciese la aprehensión imagi- 
naria de lo sensible”, 


La primera función de la imaginación es conservar las impre- 
siones de la sensibilidad periférica, a fin de poder servirse 
luego de ellas. Retiene y conserva; atesora las impresiones de 
los sentidos externos y del sentido común. Es —en expresión 
de Avicena— el "thesaurus formarum a sensu acceptarum" *. 
En esto difiere toto coelo de los sentidos externos que no que- 
dan impresionados por sus actos y objetos. Justamente por 
eso en ellos no pueden darse hábitos psicológicos. Cuando ha- 
blamos de "educación del oído", "acomodación de la vista”, 
etc. , si queremos decir algo más que acomodación del órga- 
no, estamos haciendo uso de la metáfora o de analogía de atri- 
bución extrínseca. La imaginación, en cambio, por quedar im- 
presionada es intrínsecamente educable. Completaremos este 
punto más adelante. 


39. 11C.G,c.67. 
40. De Verit 10, 2. 
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Santo Tomás habló de esta función en los términos siguien- 
tes: "Puesto que la naturaleza no falla en lo necesario, es ne- 
cesario que el alma sensitiva tenga tantas operaciones cuan- 
tas se requieren para la vida del animal perfecto. Y siempre 
que estas operaciones no se pueden reducir a un solo princi- 
pio, exigen diversas potencias, puesto que la potencia del 
alma no es otra cosa que el principio próximo de sus opera- 
ciones. 


Ahora bien, es de notar que para la vida del animal perfecto 
se requiere que aprehenda no solamente las cosas en su pre- 
sencia sensible, sino también cuando están ausentes. De otro 
modo, como el movimiento y la acción del animal siguen al 
conocimiento, nunca se movería a buscar lo ausente, lo cual 
es contrario a lo que observamos, máxime en los animales su- 
periores, de movimiento progresivo, que van hacia lo ausente 
aprehendido. 


Por consiguiente, es necesario que el alma sensitiva del ani- 
mal no solamente reciba las impresiones de las cosas sensi- 
bles cuando están presentes, sino que las retenga también y 
las conserve. Y como el recibir y el retener, en el orden cor- 
poral, pertenecen a principios diversos (pues las cosas húme- 
das reciben bien y retienen mal y a las secas les ocurre lo con- 
trario) y por otra parte la potencia sensitiva tiene órgano 
corporal, resulta necesario poner una potencia que reciba las 
imágenes sensibles y otra que las conserve. 


A la recepción de las formas sensibles se ordena el sentido 
propio y el sentido común... y a su retención y conservación 
se ordena la fantasía o imaginación, que son una misma cosa. 
Es, pues, la fantasía o imaginación como un cierto tesoro de 
las formas recibidas por el sentido" *'. 


4]. "Cum natura non deficiat in necessariis, oportet esse tot actiones animae sensi- 
tivae, quot sufficiant ad vitam animalis perfecti. Et quaecumque harum actionum non 
possunt reduci ad unum principium, requirunt diversas potentias; cum potentia ani- 
mae nihil atiud sit quam proximum principium operationis animae. 
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Es un enorme poder receptor donde se van filmando, vital y 
más o menos conscientemente todas las imágenes que pul- 
san a los sentidos externos. "El movimiento que causa el 
sensible en el sentido imprime en la imaginación como una 
cierta figura sensible, que permanece al cesar la sensación, 
de modo parecido a como aquellos que estampan el sello 
con el anillo imprimen cierta figura en la cera, que permane- 
ce al retirar el sello o anillo" *. 


Si bien la existencia de la facultad imaginativa se hace patente 
por su ejercicio en ausencia del estímulo sensorial externo, 
esto no quiere decir que no actúe a la vez que los sentidos ex- 
ternos. Precisamente por eso la imaginación puede conservar 
la imagen de los objetos sentidos. Son dos actividades simul- 


Est autem considerandum quod ad vitam animalis perfecti requiritur quod non solum 
apprehendat rem apud praesentiam sensibilis, sed etiam apud ejus absentiam. Alio- 
quin, cum animalis motus et actio sequatur apprehensionem, non moveretur animal 
ad inquirendum aliquid absens; cuius contrarium apparet, maxime in animalibus per- 
fectis, quae moventur motu progressivo; moventur enim ad aliquid absens apprehen- 
sum. Oportet ergo quod animal per animam sensitivam non solum recipiat species 
sensibilium, cum praesentialiter immutatur ab eis, sed etiam eas retineat et conservet. 
Recipere autem et retinere reducuntur in corporalibus ad diversa principia; nam hu- 
meda bene recipiunt et male retinent, e converso autem est de siccis. Unde cum po- 
tentia sensitiva sit actus organi corporalis oportet esse aliam potentiam quae recipiat 
species sensibilium, et quae conservet. 

Sic ergo ad receptionem formarum sensibilium ordinatur sensus proprius et commu- 
nis.. . Ad harum autem formarum retentionem aut conservationem, ordinatur phuntu- 
sía sive imaginatio, quae idem sunt: est enim phantasia sive imaginatio quasi thesau- 
rus formarum per sensum acceptarum" (1. 78, 1), 

En otras muchas ocasiones, con el mismo razonamiento más esquematizado, ha hecho 
mención de esta peculiar función retentiva de la imaginación. Cf Q. D. De anima, 
art. 13, Ed. Calcaterra-Centi, Romae-Marietti 1953, p. 330; De malo, 3, 4; 16,11 ad 1, 
5, 7, Ed. Bazzi-Pession, Romae-Marijetti 1953; O. D. De anima, at. 15, 11 C. G.,c. 
74; De Verit. 12,7 ad 5 de la segunda serie; 15, 1; Ed. Spiazzi, Romae Marietti 1953; 
In 11! De anima, lec. 6, Ed. Pirotta, Romae -Marietti, 1948, n. 669; /! Sent. d. 3, q. 3, 
a.3 ad 1, Ed. Mandonnet, p. 123; /n De mem. et reminiscentia, lec. 2, n. 321. 

42.  "Motus qui fit a sensibili in sensum, imprimit in phantasia quasi quamdam figu- 
ram sensibilem, quae manet sensibili absente, ad modum quo illi qui sigillant cum an- 
nulis imprimunt figuram in cera, quae remanet etiam sigillo vel annulo remoto” (In de 
memoria et reminiscentia, lec 3, Ed. Spiazzi, Romae- Marietti, 1949, n. 328. Cf. tam- 
bién lec. 2, n. 321; lec. 6, n. 383). 
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táneas, esencialmente distintas, aunque causalmente depen- 
dientes. La actividad imaginaria que acompaña a la sensación 
suele ser más fiel a la realidad que la evocación imaginaria 
posterior a la sensación, según veremos más adelante *. 


Este remanente imaginario puede ser consciente o inconscien- 
te. Dada la naturaleza de su contenido y la limitación del cam- 
po que se ofrece al objetivo de la conciencia en cada momen- 
to, no es necesario decir que la mayor parte de ese thesaurus 
formarum sensatarum permanece en las sombras del subcons- 
ciente esperando la llamada de la evocación, espontánea o 
provocada *, 


b) REPRESENTACIÓN IMAGINARIA 


Teleológicamente —decíamos— los animales superiores con- 
servan la imagen de los sentidos porque necesitan de ella en 
su comportamiento posterior, condicionado por factores no 
presentes sensorialmente. Es decir, la conservación es para la 
evocación O reproducción imaginaria, que no es otra cosa que 
el paso de una imagen grabada en la imaginación del estado 
habitual o latente o latencia inconsciente al estado actual de 
consciencia. 


Esta función evocadora, que también ejerce la memoria, bajo 
una formalidad diversa (de preterición), compete primaria- 
mente a la imaginación. Ella, que concibe en sí las imágenes 
de los objetos que impresionan a los sentidos, las conserva y 
las nutre, las da nuevamente a luz oportunamente en completa 
¡nNManNencIa. 


Santo Tomás ha advertido expresamente esta función imagi- 
naria, distinta del recordar específico propio de la memoria. 


43. Cf. In!Il De anima, lec. 6, nn. 664-665. 
44. De Verit. 19, 1; De mato, 16, 11. 
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"Es manifiesto que cuando el alma se vuelve al fantasma, que 
es cierta forma conservada en la parte sensitiva, tenemos un 
acto de imaginación o fantasía, o también de entendimiento, 
considerando el universal en él. Mas si se vuelve al mismo, en 
cuanto que es imagen de lo que antes oímos o entendimos, 
esto pertenece al acto de recordar. Y como ser imagen signifi- 
ca una cierta intención sobre la forma, por eso dice bien Avi- 
cena que la memoria mira la intención, mas la imaginación 
mira la forma percibida por el sentido» *. 


Dos modos de re-presentación imaginaria. Cualquier ima- 
gen, motora o no, puede reaparecer en la conciencia sin ser 
conscientemente llamada obedeciendo a estímulos psico- 
biológicos conforme a las leyes de asociación espontánea, 
sin control de la razón *. En ciencia moral se llama "motus 
primo-primi” a los reflejos consiguientes. Pero también pue- 
de el hombre evocar libremente estos contenidos e imaginár- 
selos de nuevo”. 


45. "Sic igitur manifestum est quod quando anima convertit se ad phantasma, prout 
est quaedam fonmna reservata in parte sensitiva, sic est actus imaginationis sive phan- 
tasiae, vel etiam intellectus considerantis circa hoc universale. Si autem anima con- 
vertatur ad ipsum, in quantum est imago eius, quod prius audivimus aut intelleximus, 
hoc pertinet ad actum memorandi. Et quia esse imaginem significat intentionem qua- 
mdam circa formam, ideo convenienter Avicenna dicit quod memoria respicit inten- 
tionem, imaginatio vero fonnam per sensum apprehenam" (In De mem. et reminis- 
centia, lec. 3, n. 343). 

“In parte sensitiva est aliqua potentia una, diversa habens officia: sicut imaginatio, 
cuius officium est conservare ea quae accepta sunt a sensibus, et iterum intellectui re- 
pruesentare (De Verit. , 15, 2 ad 7)Cf. también /n /1I De anima, lec. 4, n. 633. 

46, Cf. 1-11,74,7 ad 2. 

47. "Et quandoque etiam per voluntatem hominis, qui voluntarie imaginatur quod 
prius senserat" (f, 111, 3). 
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ec) IMAGINACIÓN CREADORA 


1) El hecho 


Crear es otra función de la imaginación humana. Por eso se 
llama también fantasía**. El filósofo árabe Avicena pensó en 
un quinto sentido interior al que atribuía la función de combi- 
nar y dividir las imágenes recibidas por los sentidos. Muchos 
autores modernos parecen reducir la imaginación a esto, a 
fantasía, a facultad creadora de nuevas formas o imágenes. El 
conservar y representar las imágenes ya habidas sería función 
de la memoria. 


En Psicología aristotélico-tomista se piensa de otro modo: 
la fantasía o imaginación creadora no es toda, sino parte 
de su actividad. Es, desde luego, la función más noto- 
ria, fácilmente discernible: fantasear no es lo mismo que 
sentir o recordar sensaciones. Dividiendo, sumando, se- 
parando o restando y modificando imágenes (homogéneas 
o heterogéneas), todo cabe en la imaginación *: montes de 


48. "Quamvis prima immutatio virtutis imaginariae sit per motum sensibilium, quia 
phantasia est motus factus secundum sensum, ut dicitur in libro De «anima; tamen est 
quaedam operatio animae in homine quae dividendo et componendo format diversas 
rerum imagines, etiam quae non sunt a sensibus acceptae” (Il, 84, 6 ad 2). 

"Aliqua vero potentia est quae non solum cognoscit, secundum quod recipit, sed 
etiam ex his quae recipit, potest aliquam aliam speciem forinare; sicut patet in imagi- 
natione, quae ex forma auri recepta et forma montis, format quoddam phantasma au- 
rei montis” (De Verit. 8, 5), Lo mismo en /[ Sen:., d. 23, q.2,a.2ad 3. 

La explicación del nombre phauntasia la toma de Aristóteles que habia dicho: "Ipsa 
imaginatio motus erit a sensu, qui actu est ortus. Quum autem visus maxime sit sen- 
sus, hinc est quod nomen imaginatio a lumine (graece plas) Sumpsit, phantasiaque 
dicitur, quia sine lumine visio fieri nequit" (1/1 De anima, c. 3, Ed. Firmin-Didot, nn. 
14-15, p. 466-7). Cf Santo tomás, ib., lec. 6, n. 668. 

49. "Vis imaginativa potest formare diversorum sensibitium formas; quod praeci- 
pue apparet dum imaginamur ea quae nunqum sensu percepimus” (De Verit. , 10, 6 
ad 5). 

"Ipsa autem imaginatio format sibi aliquarum rerum similitudines, quas nunquam 
sensu percepit; ex his tamen quae sensu recipiuntur, componendo ea et dividendo, si- 
cutimaginamur montres aureos, quos numquam vidimus, ex hoc quod vidimus aurum 
et montes" (Qued!. 8, q.2, a. 1, Ed. Spiazzi, Romae -Marietti 1949, p, 161. Cf. Quedl. 
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oro 3% y centauros, todo el mundo del sueño y de la fábula, 
etc. Pero en todo ello no trasciende el orden de lo imagina- 
ble. Es novedad de combinación, de volumen, no de cognos- 
cibilidad superior, esencialmente distinta. El oro y el monte 
fantásticamente unidos no suponen un grado de cognoscibi- 
lidad formalmente distinto, superior o inferior, al de oro y 
de monte separadamente vistos e imaginados. Santo Tomás 
no se detiene a demostrarlo. Dice sencillamente que para esa 
actividad basta la imaginación: "ad hoc sufficit virtus imagi- 
nativa" 3, 


5,9ad2; 1, 85, 2 ad 5). Los sentidos externos no forman especies expresas; la imagi- 
nación, sí. 

S. Agustín había hablado de esto mismo en los siguientes términos: "Unde ergo 
evenit ut quae non vidimus cogitemus? Quid putas, nisi esse vim quamdam mi- 
nuendi et augendi animae insitam, quam quocumque venerit necesse est afferat se- 
cum?Quae vis in numeris praecipue animadverti potest. Haec fit, v. gr. ut corvi 
quasi ob oculos imago constituta, quae videlicet aspectibus nota est, demendo et 
addendo quaedam, ad quamlibet omnino nunquam visam imaginem perducatur. 
Hac evenit ut per consuetudinem volentibus sese in talibus animae, figurae huius- 
modi velut sua sponte cogitationibus irruant. Licet igitur animae imaginanti, ex his 
quae illi sensus invexit, ut dictum est, et addendo, ea gignere quae nullo sensu 
attingit tota; partes vero eorum quae in aliis atque alliis rebus attigerat. Ita nos 
pueri apud mediterraneos nati atque nutriti, vel in parvo calice aqua visa, iam ima- 
ginari maria poterimus; cum sapor fragorum et cornorum, antequam in italia gusta- 
remus, nuilo modo veniret in mentem. Hinc est quod a prima aetate caeci, cum de 
luce coloribusque interrogantur, quid respondeant non inveniunt. Non enim colora- 
tas ullas patiuntur imagenes qui senserant nultas” (Epistola VI, cap. 3. Obras, Ma- 
drid, BAC, T. VII, p. 42-44). 

50,  "Aliquae potentiae cognoscitivae sunt quae ex speciebus primo conceptis alias 
formare possunt. Sicut imaginatio ex praeconceptis speciebus montis et auri format 
speciem montis aurei; et intellectus ex praeconceptis speciebus generis et differentiae 
format rationem speciei” (1, 12, 9 ad 2). Cf. 1. c. nota 48. 

51. "Avicenna vero ponit quintam potentiam, mediam inter aestimativam et imagi- 
nativam, quae componit et dividit formas imaginatas; ut patet cum ex forma imagina- 
ta auri et forma imaginata montis componimus unam formam montis aurei, quem 
nunquam vidimus. Sed ista operatio non apparet in aliis animalibus ab homine, in quo 
ad hoc sufficit virtus imaginativa" (1, 78, 4). 
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2) Límites de la fantasía creadora 


La autonomía y originalidad de la imaginación, con ser tan 
grandes en extensión y modalidades, tienen sus límites infran- 
queables. Señalaremos ahora tres de orden psicológico dejan- 
do para más adelante el estudio de otro de orden somático. 


El primero es de origen. La fantasía no es una vivencia psico- 
lógicamente primitiva. Nace y se nutre de la sensación exter- 
na*. Lo imaginable es lo sentido por cualquiera de los senti- 
dos externos. El ciego de nacimiento —decía Aristóteles y 
Santo Tomás nos lo recuerda varias veces *— jamás podrá 
imaginarse los colores. Precisamente Aristóteles había defini- 
do la imaginación motus a sensu secundum actum factus *. Es 
una reproducción semejante a la sensación. 


Otro es el término de evolución. La imaginación tampoco 
puede ir más allá de lo sensible, trascendiendo a formas supe- 
riores de conocimiento. Por más vueltas que se de a sus conte- 
nidos nunca pasará de imaginar colores, sonidos, olores, figu- 


52. "Unde nec imaginatio aut intellectus aliquam formam componit de novo nisi ex 
aliquibus praeexistentibus; sicut componit formam montis aurei ex praeexistentibus 
speciebus auri et montis” (De Verit. 19, 11). Cf. también 1, 77, 7; De malo, 16, 11, ad 
19; 0. D. De anima, 4 ad 2. 

Esta moción objetiva del sensible ¿lega 1 la imaginación a través del sentido común, 
del que recibe la moción inmediata. Santo Tomás nos lo dice expresamente en un tex- 
to que transcribiremos más adelante (/n 1 De memoria el reminiscentia, lec. 2, n. 
316). 

53. "Prim um principium phantasiae est a sensu secundum totum vel secundum par- 
tem; sicut caecus natus non potest imaginari colorem” (1, 111,3 ad 1). Cf. también 
De malo, 3,4 ad 2; 16, 11 ad9. 

54. 111 De anima, c. 3, Ed. Firmin-Didot, n. 13, p. 466. Santo Tomás dió por buena 
esta definición, la comentó ampliamente (/b. lec. 6, nn. 659, 666; lec. 13, n. 692; y la 
usa con frecuencia, v. gr. 1, 12,3 ad 3; 84, 6 ad 2; /V Metuphysic. lec. 14, n. 692, Ed. 
Spiazzi, Romae-Marietti, 1950). 

Este origen sensible dió también origen a su nombre, según Aristóteles: "Ipsa imagi- 
natio motus erit a sensu, qui actus est, ortus. Quum autem visus maxime sit sensus, 
hinc est quod nomen imaginationis a lumine (gruece phaos sumpsit, phasntaiaque di- 
citur, quia sine lumine visio fieri nequit" (117 De anima, c. 3, Ed. cit. , nn. 14-15. Cf. 
Camm. de Santo Tomás. lec. 6, n. 558, y el de Cayetano, Ed. 1. Coquelle, Romae 
1939, vol. 2, nn. 303-305, pp. 293-295). 
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ras, etc. Es su objeto, que la de-fine. Santo Tomás señaló am- 
bos límites en los términos siguientes: "La fantasía no puede 
darse sin el sentido; por eso no se da más que en los seres que 
lo tienen, es decir, en los animales. Y versa solamente sobre 
aquello sobre lo que versa el sentido, es decir, sobre las cosas 
que se sienten; pues las que son inteligibles solamente no 
caen bajo la fantasía" 5, 


Lo mismo expresaba bellamente San Juan de la Cruz cuando 
escribía: "La imaginación no puede fabricar ni imaginar cosas 
algunas fuera de las que con los sentidos exteriores ha experi- 
mentado, es a saber: visto con los ojos, oído con los oídos, 
etc. ; O, cuando mucho, componer semejanzas de esas cosas 
vistas u oídas y sentidas, que no suben a mayor entidad, ni a 
tanta, que aquellas que recibió por los sentidos dichos. Por- 
que, aunque imagirs palacios de perlas y montes de oro, por- 
que ha visto oro y perlas, en la verdad, menos es todo aquello 
que la esencia de un poco de oro o de una perla, aunque en la 
imaginación sea más en cantidad y compostura. Y por cuanto 
todas las cosas creadas, como ya está dicho, no pueden tener 
alguna proporción con el ser de Dios, de ahí se sigue que todo 
lo que se Imaginare a semejanza de ellas no puede servir de 
medio próximo para la unión con él, antes, como decimos, 
mucho menos" %, 


55.  "Phantasia non potest fieri sine sensu, sed est tantura in habentibus sensum, sci- 
licet in animalibus; et est illorum tantum quorum est sensus, scilicet illorum quae 
sentiuntur. Ea enim quae sunt intelligibilia tantam non cadunt in phantasiam” (ln 111 
De unima, dec.6 ,n. 657). 

56. Subida ul Monte Carmelo, Lib. M, cap. 12, n. 4. Obras, Madrid, BAC, 1950, 
p. 636. 

Es igualmente precisa y bella esta descripción de ORTEGA Y GASSET: “Pero las vi- 
siones oculares ai fenecer dejan en nuestra mente sus “dobles”, que son las imágenes. 
Reproducen éstas a aquéllas, pero descargándolas de muchos de sus caracteres. Son 
normalmente menos vivaces, contienen menos detalles, pero, en cambio, dentro de 
ciertos límites, están u nuestra disposición en todo momento, podemos suscitarlas, 
podemos modificarlas, descomponiendo sus formas y ayuntándolas a voluntad dentro 
de esos límites; en suma, transformarlas. La imaginación es el reino del transformis- 
mo o metamorfosis, que es a su vez la característica de los dioses. Esta maleabilidad 
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La tercera limitación le viene precisamente de donde le viene 
el poder creador: de la razón. Si la imaginación del hombre es 
creadora, es precisamente por brotar de una naturaleza racio- 
nal. No hay indicios de que se dé en los animales *”. Y la ra- 
zón, al controlarla y dirigirla, limita su espontaneidad**. 


3) Los hilos del sueño 


La manifestación más notable de la imaginación creadora es 
el sueño. No porque actúe más que en la vigilia, llevada por el 
entendimiento (en el arte, en el discurso y en los mil juegos 
de representaciones combinadas del quehacer mental), sino 
porque en el sueño su despliegue es más simple, más específi- 
co. Al cesar el ejercicio sensorial y el control de la mente, la 
imaginación reproduce y crea con mayor autonomía y exclusi- 
vidad”, 


y docilidad de la imagen se debe a su menor vivacidad, a su tenuidad. Gana en lo que 
pierde; pero pierde en lo que gana. La imagen es dócil porque es asténica, espectral. 
La imagen, por su mayor tenuidad, es incuestionablemente menos precisa que la vi- 
sión ocular” (Lu idea de principio en Leibniz. Buenos Aires, 1958, p. 135)Cf. también 
más abajo, pp. 171-172. 

57. "Sed ista operatio non apparet in aliis animalibus ab homine" (1, 78, 4). 

58. "In imaginatione autem non solum sunt formae rerum sensibilium secundum 
quod accipiuntur a sensu, sed transmutatur diversimode: vel propter aliam transmuta- 
tionem corporalem, sicut accidit in dormientibus et furiosis; vel erium secundum im- 
perium rationis diponuntur phantasmata in ordine ad id quod est intelligendum" (M- 
11, 173, 2). 

"Passio phantasiae est in nobis cum volumus, quia in potestate nostra est formare ali- 
quid, quasi apparens ante oculos nostros, ut montes aureos, vel quidquid volumus, si- 
cut patet de illis qui recordantur et formant sibi idola eorum quae sibi videntur ad vo- 
tum” (¿n 111 De anima, lec. 4, n. 633). 

Según esta doctrina tomista, de un realismo fácilmente comprobable, el mundo inte- 
rior de la imaginación no es un círculo cerrado de autocreación, que se nutre de sí 
mismo, constitutivamente irreal, como parece pensar J. P. Sartre (Obra cit. p. 181), 
sino más bien constitutivamente abierto a la realidad del mundo exterior sensible y al 
superior de la razón y de la voluntad. 


59. "Vis imaginativa, dum quis utitur sensibus, principaliter est intenta his quae per 


43 


Santo Tomás, como Aristóteles y San Agustín*!, tenía al 
sueño por un producto típicamente imaginario *?. Pero, no obs- 
tante esa mayor libertad de la fantasía durante el sueño, sus 
creaciones son menos caprichosas que lo que parece al primer 
recuento. El tema de la interpretación de los sueños siempre 
ha fascinado; y eso quiere decir que siempre se ha pensado 
que los sueños obedecen a algo, que tienen sus leyes, hilos 
más o menos invisibles de conexión con unas causas más allá 
o más abajo del soñar autónomo. Aristóteles nos dejó adverti- 
do que "medici elegantiores insomnia diligenter attendenda 
dicunt" *, 


Santo Tomás habla de una triple causa de los sueños: una, 
espiritual extrínseca, preternatural; otra, espiritual intrínse- 
ca, que son las imágenes que han ocupado la imaginación 
durante la vigilia; y otra, corporal intrínseca, que son los hu- 
mores O disposiciones orgánicas subyacentes que afectan a 
la imaginación **. La plasticidad y poder retentivo de la ima- 
ginación permite a las imágenes percibidas en la vigilia per- 
durar y actuar en su propio sentido desde el fondo oscuro de 
la subconsciencia, especialmente en el sueño. La imagina- 


sensus accipiuntur; unde non potest esse quod intentio eius principaliter transferatur 
ad ea quae aliund accipiuntur, nisi quando homo est a sernsu abstractus” (De Verit. 
12, 9). 

60.  "Palam utique est insomnia ad sensitivam partem pertinere, sed quatenus imagi- 
naria est" (De insomniis ,cap. t, al final, Ed. Formin-Didot, t. 3, 508). Se refiere a la 
imaginación en sentido específico: "imaginatio autem sit motio a sensu qui actu est 
proveniens”. 

61. Cf, yv. gr. De Genesi ud listeram, Lib. Xll, c. 18-21. Obras, Madrid, BAC, t. 
XV, pp. 1225 ss. 

62. Cf. In HI De anima, lec. S,n. 647; In I Ethic. , lec. 10, n. 234. 

63. De divinatione per somnum, cap. 1, Ed. cit. p. 513. 

64.  "Eorum enim quae in somniis apparent, triplex est causa. Una extrinseca spiri- 
tualis, sicut in his quae per spirituales substantias nobis revelantur. 

Alia intrinseca spiritualis, sicut quando phantasmata quae apparent dormientibus, 
sunt reliquiae praecedentium cogitationum. 

Tertia est corporalis intrinseca, sicut quando phlegma dulce ad linguam decurrit, 
somniat homo comedere dulcia. Unde medici ex somniis corporis dispositionem cinii- 
ciunt" (7V Sent. d. 9, a. 4 ad 2, Ed. Moos, n. 153). 
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ción duerme menos que los sentidos, y la quietud del estado 
onírico favorece la apercepción de sus contenidos, de todo 
aquello que han ido grabando las cosas sentidas, si bien apa- 
rece en forma más imperfecta e incoherente, al menos desde 
el punto de vista racional'. Por eso la actividad artística, 
científica y virtuosa no cesa totalmente en la vigilia. Santo 
Tomas lo hace notar expresamente: "Las actividades de la 
vigilia poco a poco pasan al sueño, en cuanto que lo que el 
hombre vió u oyó o quiso estando despierto se le representa 
en la imaginación cuando duerme. Por eso las imágenes que 
se les ofrecen en sueño a los virtuosos, que durante la vigilia 
se Ocupan de cosas honestas, son mejores que las que for- 
man otros que en vigilia se ocupan de cosas vanas y desho- 
nestas" %, 


Es una de las causas del sueño”, que puede, naturalmente, es- 
tar contrarrestada por las otras dos mencionadas. 


Al plantearse el problema de la adivinación durante el sueño, 
antes de recurrir a la explicación por causas superiores (Dios, 
ángeles) hay que apurar los medios de explicación puramente 
natural. 


Dejando aparte la posibilidad de una casual coincidencia entre 
los sueños y los hechos, caben las siguientes posibilidades de 
vinculación causal en ambos sentidos: 


Primera, que el sueño sea causa del hecho futuro soñado, de- 
bido precisamente a que lo ha soñado. 


65. Cf. X Ethic., lec. 8, n. 2066, Ed. Spiazzi, Romae-Marietti, 1949). 

66. "Motus vigilantium paulatim pertranseunt ad dormientes, prout scilicet ea quae 
homo vidit vel audivit vel cogitavit vigilando occurrunt phantasiae dormientis. Et per 
hunc modum in donmiendo fiunt meliora phantasmata virtuosorum qui circa honesta 
se occupant in vigilando, quam quorumcumque aliorum, qui vanis et inhonestis vigi- 
lantes se occupant” (7 Erhic. , lec. 20, m. 235). 

67. En este mismo sentido abunda el Prof. de Londres H. J. EYSENCK, Borler 
lunds «af Kowledxge. Versión española de A. Villar, Madrid, Ed. Morata, 1962, 
p. 166). 
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Segunda, que el sueño y el hecho futuro obedezcan a una mis- 
ma causa intrínseca al que sueña: una disposición orgánica 
que le hace soñar y obrar en el mismo sentido. Por ejemplo, la 
necesidad orgánica del dulce es lo que le hace soñar en él y lo 
que le mueve a procurárselo cuando esté despierto. 


Tercera, que una misma causa extrínseca sea la que provoca 
el sueño y el hecho soñado, como son las irradiaciones de 
los cuerpos celestes, estado atmosférico, etc. A este respecto 
hace notar el presentimiento (imaginación) que manifiestan 
tener los peces y las hormigas de las tempestades, debido a 
una causa común ** 


68.  ”Dicendum quod divinationes etiam quae in somniis sunt, reducuntur in aliqua 
signa vel causas naturales. Hoc autem contingit dupticiter: 

A) Uno modo in his quorum causa est in ipso somniante, et hoc contingit dupliciter: 
a) vel ita quod ipsum somnium est causa eventus futuri, sicut quando quis, propter 
hoc quod in somno videt, movetur ad aliquid faciendum; 

b) vel est signum futuri, cuius causa in ipso est, sicut quando quis somniat se come- 
dere dulcia, significatur quod phlegma dulce in eo dominetur: ex quo medicus potest 
aliquem eventum futurum coniicere vel morbi vel salutis. Si autem neutro modo se 
habeat tunc non est nisi per accidens, sicut contingit per accidens me cogitante de ad- 
ventu alicuius illum venire. 

B) Alio modo in his quae causam habent extra sumniantem, et in his eventus fre- 
quenter rei somniatae se habet ad somnium ut per accidens, quandoque tamen som- 
nium est signumeventus futuri. Hoc autem contingit dupliciter. 

a) Uno modo ex paste illa qua cognitionem a corpore accipit, inquantum imprimitur 
in ipsum virtus corporis coelestis: ex motibus enim corporum coelestium relinquuntur 
quaedam impressiones et motus, quae sunt signa motuum coelestiurn in corporibus in- 
ferioribus; et secundum quod isti motus perveniunt ad imaginationem, figurantur ima- 
genes illorum effectuum ad quos disponunt motus coelestes secundum similitudinem 
magis vel minus expressam, secundum quod virtus imprimens est fortior vel debilior, 
et secundum quod virtus recipiens est magis disposita vel minus, et magis quieta ab 
aliis occupationibus: et propter hoc huiusmodi sentiuntur in dormiendo, quia anima 
vacat ab exterioribus motibus, et praecipue in nocte, et circa horam digestionis com- 
pletae; et per hunc modum quaedam animalia praecognoscunt quaedam futura, secun- 
dum quod est necessarium ad eorum sustentationem, sicut pisces tempestatem futu- 
ram motibus suis praenuntiant, dum de loco ad locum moventur, et similiter etiam in 
formicis, et multis aliis animalibus, ut ad sensum patet, quorum imaginationes sunt 
magis quietae quam humanae propter multiplices motus rationis. 

b) Alfio modo secundum quod anima cognitionem accipit ex influentia luminis subs- 
tantiae separatae, vel Dei vel angeli, cui vehementius coniungitur quanto magis ab 
occupatione corporis cessat et propter hoc revelationes in somniis fiunt, et in illis 
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Causas del sueño: 


A) Exteriores: 
a) Preternaturales (Dios, ángel, diablo) 
b) Naturales (astros, atmósfera, etc. ) 
B) Interiores: 
a) Psicológicas (imágenes anteriores que operan en el 
sueño) 
b) Orgánicas (el substracto biológico que condiciona a 
la imaginación) 
A estas causas obedece no solamente la dirección de los sueños, 
sino también la mayor o menor profundidad del sopor en que se 
desenvuelven, sobre todo a la señalada en el último lugar. 


El relajamiento general de las facultades y su recuperación 
con el despertar obedecen a procesos de orden vegetativo. 
Conforme a esta etiología, describe Santo Tomás los siguien- 
tes momentos psicológicos del sueño: 


1) Momento del máximo sopor, que embota incluso a la 
imaginación. Suele ocurrir al comenzar a dormir, sobre todo 
si coincide con una digestión fuerte. 


2) Uso débil de la imaginación con imágenes contrahechas y 
desordenadas, cuando el movimiento de los vapores es menor, 
como ocurre en los febricitantes. 


3) Aparición de imágenes organizadas, cuando comienzan a 
calmarse los vapores, como suele ocurrir al final del sueño y 
en los hombres sobrios o de fuerte imaginación. 


4) Siel movimiento de los vapores es muy moderado, queda 
libre no sólo la imaginación, sino también el sentido común 


praecipue quorum anima corporis affectionibus non subditur; et quanto eorum imagi- 
natio magis obedit intellectui, tanto figurantur in ea expressiores similitudines” (11 
Sent. , d. 7, q. 2, a. 2 ad 6). He transcrito todo el pasaje por su interés y porque hare- 
mos luego referencia a él. 
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en parte, hasta el punto que puede incluso percatarse de que 
está soñando. 


5) Junto con la liberación de los sentidos y de la imagina- 
ción, se libera también la razón, que puede raciocinar en el 
sueño, aunque deficientemente %, 


Al atribuir el sueño a la imaginación no hemos de pensar que 
en la actividad onírica sea tan simple. También suelen actuar 
las demás facultades, sobre todo la cogitativa, que da más co- 
lorido (especialmente afectivo-pasional) a los procesos. De 
esa interferencia de las facultades en el mundo imaginario ha- 
blaremos más adelante. 


MI. LO IMAGINABLE 


Al explicar las diversas funciones de la imaginación, ya he- 
mos hecho referencia —no podía ser menos— a lo imagina- 


69.  "Dicendum quod sensus ligatur in dormientibus propter evaporationes quasdam 
et humositates resolutas, ut dicitur in Lib. De somn. et vig. Et ideo secundum disposi- 
tionem huiusmodi evaporationum, contingit esse ligamentum sensus majus vel minus. 
Quando enim multus fuerit motus vaporum, ligatur non solum sensus , sed etiam ima- 
ginatio, ita ut nulla appareant phantasmata; sicut praecipue accidit cum aliquis incipit 
dormire post multum cibum et potum. 

Si vero motus vaporum aliquantulum fuerit remissior, apparent phantasmata, sed dis- 
tortta etinordinata: sicut accidit in febricitantibus. 

Si vero adhuc magis motus sedetur, apparent phantasmata ordinata; sicut maxime so- 
let contingere in fine donnitionis, etin hominibus sobriis et habentibus fortem imagi- 
nationem. 

Si autem motus vaporum fuerit modicus, non solum imaginatio remanet libera, sed 
etiam ipse sensus communis ex parte solvitur; ita quod homo ¡udicat interdum in dor- 
miendo ea quae videt somnia esse, quasi diiudicans inter res et rerum similitudines. 
Sed tamen ex aliqua parte remanet sensus communis ligatus; et ideo, licet aliquas si- 
militudines discermat a rebus, tamen semper in aliquibus decipitur. 

Sic igitur per modum quo sensus solvitur et imaginatio in dormiendo, liberatur et ¡u- 
dicium intellectus, non tamen ex toto. Unde illi qui donniendo syllogizant, cum exci- 
tantur, semper recognoscunt se in aliguo defecisse” (I, 84, 8 ad 2). Cf. M-151, 154, 5 ad 
2; 173,2. 
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ble, es decir, a su objeto. Vamos a describirlo ahora más dete- 
nidamente en sus notas constitutivas y en sus propiedades. 


a) Lo que mueve objetivamente a la imaginación son prima- 
riamente las imágenes sensibles de las cosas percibidas por el 
sentido común en el ejercicio de los sentidos externos. 


Ese es al ámbito de la imaginación, que coincide, material- 
mente, con el sentido común y el conjunto de los sentidos pe- 
riféricos, incluida, naturalmente, la sensibilidad táctil interna. 
Recuérdense los pasajes citados anteriormente en la nota 52. 


b) Ulteriormente la actividad imaginativa, motivada por el 
sensible, tiene un término inmanente a la facultad, un produc- 
to que queda impreso en ella, un doble o semejanza de la rea- 
lidad sentida. Es la imagen o fantasma, que será el objeto so- 
metido a las representaciones y elaboraciones posteriores de 
la fantasía. En esto la imaginación difiere totalmente de los 
sentidos externos, que son infecundos. La imaginación es 
conceptiva, en el sentido etimológico, no de ideas ni de espe- 
cies expresas (que solamente engendra el entendimiento posi- 
ble y no perduran después del acto de entender””, al no ser 
como objeto de recuerdo), sino de imágenes-fantasma. 


Santo Tomás notó perfectamente esa gran diferencia entre 
sensación e imaginación (Tómese aquí el término en su primi- 
tiva significación verbal): "En la parte sensitiva hay una doble 
operación: Una por simple inmutación , y así la operación del 
sentido se realiza en la inmutación que le causa el objeto sen- 
sible. Otra es una operación formativa, en que la imaginación 
se hace una representación del objeto ausente, incluso nunca 
visto" 7, 


70. Cf CAYETANO IBAÑEZ, In 1P. q. 27, a. 1; JAVELLI, In MI De anima, q. 1. 
71.  Dicendum quod in parte sensitiva invenitur duplex operatio. Una secundum so- 
lam immutationem; et sic perficitur operatio sensus per hoc quod immutatur a sensi- 
bili. Alia operatio est formatio, secundum quod vis imaginativa format sibi aliquod 
idolum rei absentis, vel etiam numquam visae” (1, 85, 2 ad 3). 
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c) Lo imaginable, que es, grosso modo o materialmente lo 
sensible ??, además de la nota de inmaterialidad en la motiva- 
ción, común a todo acto de conocimiento ”, constituye un 
grado superior de cognoscibilidad, por el que la imaginación 
difiere específicamente de los sentidos común y externos”*. 


Nadie duda que imaginar no es lo mismo que sentir y, por 
consiguiente, que lo imaginable no es lo mismo, formalmen- 
te, que lo sensible. ¿Cuál es la diferencia? 


La imaginación y los sentidos operan sobre lo sensible, sobre 
lo material, si bien alcanzado —decíamos— inmaterialmente 
o "intencionalmente", usando el término clásico, en ambos ca- 
sos?%, Esta intentio o especie inmaterial, está condicionada 
por las notas del individuo material ”*. La diferencia va a estar 
en el desprendimiento de esas condiciones de la materia. El 
objeto de la imaginación está más aliviado del peso de la can- 


"Sed in hoc est dictarum visionum (corporalis et imaginariae) differentia, quod visio 
corporalis tenninatur ad ipsum corpus, imaginaria vero ad imaginem corporis sicut ad 
obiectum" (De Verit. , 10, 8 ad 2, secundae seriei). Cf. también ibidem, 12, 12, ad 12; 
IV Sent. ,d. 44,q.3,a.3,sol. 3; Quodl!. 5, q. 5,a.2ad 2: 1 C.G.,cap. 53. 

En este poder formativo o conceptivo la imaginación, por una pane se asemeja al en- 
tendimiento en la formación del concepto: "Non autem ipse sensus exterior format 
sibi aliquam formam sensibilem; hoc autem facit vis imaginativa. cuius formae quo- 
dummodo simile est verbum intellectus (Quedl. 5, 5, 2 ad 2). Pero por otra parte, di- 
fiere totalmente del entendimiento, cuyo objeto de conocimiento directo no es la es- 
pecie impresa, sino la realidad (Cf. De Verir. , 10, 8 ad 2 de la segunda serie; l, 15, 2: 
1C. G.,c.53), mediante el concepto o verbum mentis o especie expresa (De Pot.7, 1 
ad 8; 9, 5). Cf sobre esta última cláusula la notable aclaración de S. Ramírez, O. P. , 
en De ordine placita quaedam thomistica, Salamanca, 1963, pp. 72 y 146. 

72. Cf. In 1IF De anima, lec. 5, n. 644; lec. 6, n. 654; 1. c. nota 52. 

73. Cf Q.D. De anima, a. 13; De Verit. 10, 8 ad 2 segunda serie. 

74. "Ad extremum non fit transitus nisi per media. Species autem in ipsa re sensibili 
habet esse maxime materiale, in intellectu autem summe spirituale; unde oportet quod 
in hanc spiritualitatem transeat mediantibus quibusdam gradibus, utpote quia in sensu 
habet spiritualius esse quam in sensibili, in imaginatione autem adhuc spiritualius 
quam in sensu, etsic deinceps ascendendo" (De Verir. 19, 1). 

75. Laalteración material que pueda ocurrir en los órganos de la sensación es acci- 
dental a la misma, o, al menos, no la constituye esencialmente. Cf. )-11, 22, 2 ad 3. 

76. Cf. Q. D. De anima, a. 4, ad 1, ad 4, ad 5; De Spirit. creaturis, a. 10, ad 17: De 
Verit.2.5.ad2:16, t ad 1,1,55,2 ad 2. 
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tidad y límites espacio-temporales del hic et nunc. Con razón 
se atribuyen alas a la fantasía 


Manteniendo que el objeto imaginable no está total mente libre 
de las condiciones de la materia, pensamos con Santo Tomás 
que en el acto imaginativo las supera en parte, porque: 


1) no recae inmediatamente sobre las cosas, sino sobre la 
imagen de ellas”. 


2) con abstracción de que estén presentes o no aquí y aho- 
ra”; 


3) con abstracción de la cantidad física, quedándose con la 
cantidad matemática, continua o discreta”. 


77. Cf. In lll De anima, lec.13,n. 794; De Verit. , 10, 4ad 1. 

78. "Est autem proprium sensus quod cognoscitivus sit rerum praesentium; vis 
enim imaginativa est apprehensiva similitudinum corporaliwn, etiam rebus absenti- 
bus, quarum sunt dimilitudines, intellectus autem apprehensivus est universalium ra- 
tionum, quas potest apprehendere indifferenter praesentibus vel absentibus singulari- 
bus” (1-11, 11). Cf. fn 111 De anima, lec. 6, n. 656. 

79. "Operatio enim quae per organum corporeum exercetur, non potest se extendere 
ultra naturam corpoream. Sed cum in natura corporea inveniatur aliquid in quo omnia 
corpora conveniunt, aliqua vero in quo diversa corpora diversificantur; possibile erit 
aptare unam potentiam corpori alligatam omnibus corporeis secundum id quod 
commune habent, sicut imaginativa prout omnia corpora conveniant in ratione quan- 
titatis et figurae et consequentium (unde non solum ad naturalia, sed ad mathematica 
se extendil); sensus vero communis prout in omnibus corporibus naturalibus, ad quae 
solum se extendit, invenitur vis activa et immutativa" (De Verit. , 15, 2). Cf también 
In VI Ethic, ,lec.7,n. 1210; De mem. er reminiscentia, lec2, nn. 318-319; 1, 7, 3. 

EL P. MANUEL BARBADO, O. P., Estudios de psicologia experimental, |, Madrid, 
C.S.1.C., 1946, p. 724, dice que el conocimiento de la cantidad es, según Santo To- 
más, función específicamente imaginativa, apoyado en el texto que acabamos de 
transcribir, con referencia al VI Ethic. , lec. 7. 

El P. ARMANDO SUAREZ, O. P., en Los sentidos internos en los textos y en la sis- 
temática tomista (Separata de "Salmanticensis”, 6, 1959, p. 14), y antes en la intro- 
ducción al tomo lll (2%) de la Sima Teológica bilingúe, Madrid, BAC, 1959, p. 43, 
rechaza esta interpretación apoyado en que la cantidad es uno de los "sensibles comu- 
nes”, según declaración reiterada de Santo Tomas (11 De anima, lec. 13, n. 386; De 
sensu et sensato, 13c. 11, nn. 155, 160; 1, 78, 3 ad 2) y, por tanto, no específico de la 
imaginación. ) 

A mi entender Santo Tomás dice ambas cosas sin contradecirse, porque distingue, y 
si los autores citados hubieran distinguido, tampoco tenían por qué contradecirse. Son 
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4) y con abstracción igualmente de la realidad física del mo- 
vimiento y del tiempo — internamente conmesurados—"", re- 
montándose a una representación puramente imaginaria del 
espacio y del devenir cronológico**. 


De todo ello resulta el admirable papel de síntesis del deve- 
nir espacio-temporal que realiza la imaginación en la per- 
cepción de los fenómenos sucesivos del mundo de la sensa- 
ción, como ya han hecho notar otros expositores*?, y en la 
suministración de material imaginario, ya en parte articula- 


ciertas las dos afirmaciones: la figura y la magnitud son sensibles comunes a todos 
los sentidos; pero el conocimiento imaginario de la cantidad y sus derivados es un 
grado de conocimiento suprasensible. En el texto transcrito de De Verit , está insinua- 
da la distinción entre la cantidad física o natural (=sensible común) y la cantidad ma- 
temática (=imaginable). Una cosa es el sensible cuanto, y otra cosa la cantidad imagi- 
naria suprasensible. Me parece que Santo Tomás se explicó suficientemente en este 
sentido en De mem. et rem. , lec. 2, n. 319: "Dupliciter autem aliquid sense percipi- 
tur. Uno quidem modo per ipsam immutationem sensus a sensibili et sic cognoscuntur 
tam sensibilia propria quam etiam communia a sensibus propriis et a sensu communi. 
Alio modo cognoscitur aliquid quodam secundario motu, qui relinquitur ex prima 
immutatione sensus a sensibili. Qui quidem motus remanet etium quandoque post ub- 
sentiam sensibilium, et pertinet ad phantasiam, ut habitum est in libro De anima. 
Phantasia autem , secundum quod apparet per huius immutationem secundariam, est 
passio sensus communis: sequitur enim totam immutationem, quae incipit a sensibili- 
bus propriis et terminatur ad sensum communem. Unde manifestum est quod praedic- 
ta tria, scilicet magnitudo, motus et tempus secundum quod sunt in phantasnmate, 
compprehenduntur et cognoscuntur per sensum communem” 

80. Cf.1,46,1ad?7, 

Sl. "Agens autem particulare praesupponit tempus, sicut et materiam. Unde ratio- 
nabiliter consideratur in eo, quod agit in tempore posteriori et non in priori, secun- 
dum imaginationem successionis temporis post tempus. Sed in agente universali, 
quod producit rem et tempus, non est considerare quod agat nunc ei non prius, secun- 
dum imaginationem temporis post tempus, quasi tempus praesupponatur eius actioni: 
sed considerandum est in eo, quod dedit effectui suo tempus quantum voluit, et se- 
cundum quod conveniens fuit ad suam potentiam demonstrandam" (1, 46, 1 ad 6). 
“Deus est prior mundo duratione. Sed ly prius non designat prioritatem temporis, sed 
aetemitatis. Vel dicendum quod designat aetemitatem temporis imaginati et non rea 
liter existentis, sicut cum dicitur supra cuelum nihil est, ly supra designat locum ima 
ginatum tantum, secundum quod possibile est imaginari dimensionibus coelestis cor 
posis dimensiones alias superaddi (Ibidem, ad 8). Cf. De mem. et rem. lec.7,n. 390. 


82. V.gr.elP. ARMANDO SUAREZ, O. P. , art. cit, p. 14. Cf también C. FA- 
BRO, C.P.S, Percezione e pensiero, Milano 1941, Sez. 1, cap. 3, p. 144-145. 
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do, a la hipótesis científica, a la planificación operativa y a 
la creación artística. 


d) La imaginación es, formalmente, más que lo sensible gra- 
vado por las notas de presencialidad espacio-temporal y de 
pasividad genérica. La imaginación vuela por la superficie de 
las cosas, y lo que no encuentra lo inventa. Pero ahí termina 
su alcance; no tiene movimiento de profundidad, como el en- 
tendimiento y la cogitativa; no entiende, non intus-legit. He 
aquí otra nota de su objeto: lo imaginable son los accidentes ; 
los accidentes de la substancia corpórea, aprehendidos en un 
cierto grado de abstracción preconceptual, como acabamos de 
exponer **. Ese es su límite superior. El inmenso mundo de los 
"sensibles per accidens", de las intenciones no sentidas, de la 
esencia de las cosas y de lo espiritual** es extraño a la imagi- 
nación. 


e) "Apparibile". El objeto de la imaginación es fantasmago- 
rial, esencialmente subjetivo; un producto del sujeto, aunque a 
imitaicón de lo sentido, con vinculación más o menos mediata 
a ello, según se trate de la imaginación perceptiva concomi- 
tante a la sensación o de la imaginación creadora *. Lo imagi- 
nable es lo representable interiormente: lo que se aparece a la 
visión interior. Por eso C Javelli** y D. Báñez * gustan de lla- 
mar a la imaginación vis apparitiva. 


83. Cf.1,57,1 ad 2; 1-11, 15, 1:50, 5 ad 1; 53, 3; NC. G. 67; Quodl. 8, q.2 a. 2, 1I 
Metuphys. , lec. 5, n. 334; V Metaphys. , lec. 2, n. 764; De Verit. , 1, 12; 8, 7, ad 2, 
segunda serie; 10, 4 ad 1; 12, 12, ad 12; // Sent. , d. 35, q.2,a.2, sol. 1, n. 136. 

84. Cf. De mulo, 16,11. 

85. "Cum phantasia sit secundum quam dicitur nobis fieri aliquod phantasma, idest 
aliquid apparibile” (111 De anima, lec. 5, n. 638). Cf. lec. 4, n. 632. 

86. "Phanos graece idem est quod apparitio; inde derivatur phantasia quasi uppari- 
tiva idest causans apparitionis" (Epitome in Lib. 111 De anima, tract. l, c. 4,en Totins 
rationalis, naturalis, divinae ac moralis philosophiae compendium, TV. 1. Lugduni, 
1568, p.311. 

87. IntP.,q.78,a.4,dub.3. Salmanticae 1588, col. 725-726. 
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Esta imagen o aparición interior es específica y numéricamen- 
te distinta de la especie del sentido común, que le da origen 
objetivamente *. 


f) "Sicut in pictura”. Santo Tomás recoge esta expresión de 
Aristóteles *”. Lo estrictamente imaginable carece de emotivi- 
dad; la imaginación es especulativa, contemplativa. Si a veces 
parece desencadenar procesos afectivo-motores es por interfe- 
rencias de imágenes de otras facultades, sobre todo de la cogi- 
tativa. 


88. C. FABRO (1. c., p. 142)piensa de otra manera: "Non sono per ció da distin- 
guere due fantasme, uno del senso comune, laltro della fantasia. 31 principio verrá 
applicato analogamente per il secondo stadio della cogitativa e della memoria, che 
stanno fra loro esattamente come il senso comune e la fantasia". 

No me parece verdadero esto, ni en sí ni como expresión del pensamiento de Santo 
Tomás: La vinculación causal objetiva no implica tal identificación. Puesto que espe- 
cifican a potencias diversas han de ser fantasmas formalmente diversos. Y puesto que 
el fantasma de la imaginación perdura y el del sentido común no perdura, no pueden 
convenir tampoco numéricamente ni en lo formal ni en lo material. No hemos de ima- 
ginar los fantasmas emigrando de una facultad a otra para recibir de cada una su pro- 
pio tinte o revelación. 

Santo Fomás en el caso análogo de relación entre imagen y especie inteligible, dice y 
repite que difieren numéricamente: "Sicut enim non est eadem numero species coloris 
quae est in pariete et quae est in oculo, ita non esi eadem numero species quue est in 
imaginatione et in insellectu possibili... 

Species quae est forma intellectus possibilis non est eadem numero in phantasmate et 
in subiecto; sed est similitudo illius” (11 Sent. d. 17, q.2, a. 1, Ed. Mandonnet, pp. 
426-427, 

Tampoco podemos estar de acuerdo con JUAN DE SANTO TOMAS en una supuesta 
transmisión de especies impresas de unos sentidos a otros, ni en dar carácter de espe- 
cie expresa al producto de la imaginación=idolum, phantasma, imago (Cursus philo- 
sophicus, Phil. Naturalis, 111 P. q8, a. 4, ed. Vives, t. 3, pp. 421-424). La especie ex- 
presa es exclusiva del entendimiento posible, y el fantasma sólo conviene con ella en 
cuanto que es término producido por un acto interior, como hemos notado anterior 
mente con Santo Tomás. 

89. III De anima, cap. 3. SANTO TOMAS, ibídem, lec. 4, n. 634: "Ad phantasiam 
non sequitur passio in appetitu, quia dum aliquid apparet nobis secundum phantasiam 
similiter nos habemus ac si consideramus in pictura aliqua terribilia vel sperabilia”. 
Cf. 1-11, 9, l ad 2. 
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IV. EL IMAGINATIVO 


Hablaremos del sujeto imaginante, de la facultad imaginativa 
y del tipo imaginativo. 


a) El sujeto imaginante es el hombre y los animales, al me- 
nos los superiores, que dan pruebas inequívocas de obrar por 
motivos distintos del mero estímulo externo. Dios, los ánge- 
les, los demonios y las almas humanas en estado de separa- 
ción del cuerpo, al ser totalmente inmateriales y suprasensi- 
bles no tienen imaginación ni necesidad alguna de ella” . 


En cuanto a los animales inferiores, sobre todo aquellos que 
están en el confín nebuloso del reino vegetal, no es fácil ave- 
riguarlo, como es obvio. Aristóteles, que afirmaba que hay 
imaginación donde hay sensación, a los animales imperfectos 
no les concede sino una imaginación "indeterminada". Con- 
cretamente dice que la abeja, la hormiga y el gusano no tienen 
imaginación autónoma: sólo imaginan en presencia del estf 
mulo externo. 


Santo Tomás se limita a reseñar estas apreciaciones del Filó- 
sofo griego”!, y lo mismo los psicólogos escolásticos poste- 
riores que más atención han prestado al estudio de los senti- 
dos internos. Incluso el médico-psicólogo Petrus Hispanus 
(Juan XXI) se limita a decir que "haec autem virtus omni ani- 
mali videtur inesse, quamvis sua operatio in ipsis secundum 
maiorem et minorem perfectionem diversetur” ”. 


b) Facultad imaginativa. El acto de imaginar o fantasear 
nace en el hombre a través de una facultad o potencia especí- 
fica, "pues potencia del alma no es otra cosa que el principio 


90. Cf. Ouodl. ll, q. 8,a. 1. 

91. Cf ARISTOTELES, // De unima, c. 2; MI, c. 3, SANTO TOMAS, /n 11 De uni- 
ma, lec. 4, n. 265; lec. 6, n. 302, In II, lec. 5, nn. 643-644; lec. 16, nn. 838-839. 

92. Scientia Libri De anima, Tract. 7, c. 2, segunda edición de M. Alonso, S. J., 
Barcelona, 1961, p. 260. 
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SS o : iS 
próximo de la Operación del alma” *. La imaginación, como 
todas las demás potencias que son comunes al hombre y al 
animal, es de condición psico-física; está constituida por un 
factor anímico dimanante de la esencia del alma y un factor 
orgánico de proporción específica con las funciones propias, 
de que he hablado anteriormente ?*. 


Por ser una facultad orgánica, imp:ica los siguientes carac- 
teres de constitución y coordinación dignos de notarse: 


1... Suevolución, ejercicio y habituación están esencialmen- 
te condicionados por factores psico-biológicos tanto de orden 
constitucional como de orden funcional *. Por eso a lo dicho 
anteriormente sobre los límites psicológicos de la imaginación 
debemos añadir este otro de orden orgánico”. 


2.” Inversamente, el ejercicio imaginativo, sobre todo si es 
muy intenso, no puede menos de tener sus reflejos físico- 
biológicos en los centros más vinculados a su propio órgano, 
además de las alteraciones propias de la emoción en depen- 
dencia de la imaginación. Aparte de los hechos de elemen- 
tal experiencia en este sentido ”, Santo Tomás advierte la 


93. 1,78,4. 

94. "Dicendum quod sensus et imaginatio sunt vires organis affixae corporalibus et 
ideo similitudines rerum recipiuntur in eis materialiter, id est cum materialibus condi- 
tionibus, quamvis absque materia” (De Verir. 2, $ ad 2. Cf. ibidem, 12, 8: 11 C.G., 
67; II Sent. , 17,2, 1. 

95. "Est autem considerandum quod ideo praemisit impressionem phantasmatis Jie- 
ri in anima et in parte corporis, ut postmodum ostenderet homines diversimode se ha- 
bere ad huiusmodi impressionem propter diversum corporis dispositimmem" (De mem. 
et rem. , lec. 3, n. 334). Cf también ib. , n. 329; O. D. De anima, a. 8, De malo, 16, 
¡3N 

96. "In imaginatione autem non solum sunt formae sensibilium secundum quod ac- 
cipiuntur a sensu, sed transmutatur diversimode: vel per aliguam transmutationem 
corporalem, sicut accidit in dormientibus et furiosis: vel eriam secundum imperium 
rationis” (HAL, 173, 2). 

97.  "Dicendum quod imaginationi, si fortis fuerit, naturaliter obedit corpus quan- 
tum ad aliqua. Puta quantum ad casum de trabe in alto posita; quia imaginatio nata 
est esse principium motus localis, ut dicitur in /// De anima. Similiter etiam quantum 
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posibilidad de otros más ocultos, incluso de orden eugenési- 
9% 
Eo 


3.2 En rigor, no se debe decir que imagina una facultad aní- 
mica en un órgano o centro sensorial, sino que imagina una 
potencia orgánica o un órgano animado de virtud anímica es- 
pecífica: "La acción imaginativa es del compuesto” >. 


4. Consiguientemente el acto imaginativo y la imagen o 
fantasma dejan su huella en la facultad integralmente conside- 
rada, es decir, psicofísicamente '”. De ahí el fenómeno, ya ad- 
vertido por Santo Tomás '" de la resonancia imaginaria del 
sonido en el oído de los recitadores o cantores después del 
acto. 


5. Elio explica igualmente el fenómeno de la excitación de 
la imaginación por vía física u orgánica, al margen del proce- 


ad alterationem quae est secundum calorem et frigus, et alia consequentia: eo quod ex 
imaginatione consequenter natae sunt consequi passiones animae, secundum quas 
movetur cor, et sic per commotionem spirituum totum corpus alteratur. Aliae vero 
dispositiones corporales, quae non habent naturalem ordinem ad imaginationem, non 
transmutantur ab imaginatione, quantumcumque sit fortis, puta figura manus vel pe- 
dis, vel aliquid simile” (1H, 3 ad 3 (. Cf. también De Pot. ,6, 3, obj. 7 y ad 7; If Sent. 
d.20,q.2,a. 1 ad 2; De Verit. , 13, 4 hacia el fin. 
98. "Imaginatio est vis quaedam in organo corporali; unde ad speciem imaginatam 
mutatur spiritus corporeus, in quo fundatur vis formativa, quae Operatur in semine; et 
ideo interdum aliqua imitatio fit in prole ex imaginatione in ipso coitu, si sit fortis” 
(De malo. 4, 8 ad 13). 

99. 1,84,6ad2. 

100.  "Dicendum quod duemones non possunt novam formam imprimere in organa 
corporeá sensuum; possunt tamen formas in organis sensibilibus conservatas aliquo 
modo transmutare, ut secundusn eas aliquae apparitiones fiant" (De malo, 16, 11 ad 
»D. 
"Species quae praeexistunt in organis sentiendí medio modo se habent inter actum 
perfectum et 'potentiam puram; sicut et species quae habitualiter existunt in intellec- 
tu” (/bidem, ad 5). Cf. una exposición más amplia, ibidem, q. 3, a. 4. 

101. “Quando ipsí -qui cum magna imaginatione recitant, nominant, vel cantant vel 
argumentantur -volunt desistere, adhuc praeter intentionem eorum accidit quod can- 
tent vel aliquid proferant, propter hoc quod motus pristinae imaginationis adhuc ma- 
net in organo corporali” (De mem. et rem. , lec. 8, n. 405). 
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so sensorial ordinario Es la vía más fácil de acceso a la ima- 
102 
ginación de los poderes preternaturales '*”. 


6. Una perturbación física del órgano imaginativo no sola- 
mente tiene consecuencias en la imaginación y en sus conte- 
nidos, sino que es perturbación de la misma imaginación y de 
su contenido habitual. Es el caso de la locura y similares !%. 


7.2 Conocido el orden de depende 1cia subjetiva y objetiva 
de las facultades en su ser y en su obrar, la perturbación orgá- 
nica de una de ellas ha de desarrollar en cadena la perturba- 
ción constitucional o funcional de las demás que dependen de 
ella. 


8. El órgano de la imaginación, según Santo Tomás, está en 
el cerebro, lo mismo que el de los demás sentidos internos, 
aunque con distinta localización '”, Aunque el conocimiento 
que tenían los medievales de la fisiología del cerebro era muy 
elemental, sabían apreciar los datos que ocasionalmente les 
ofrecía la experiencia para ulteriores determinaciones. Petrus 
Hispanus apoya la tesis de la localización en la parte anterior 
del cerebro en el hecho de que la lesión en este lugar lleva 
consigo la pérdida del uso de la imaginación '”. 


e) El tipo imaginativo. Nos referimos a los individuos o gru- 
pos humanos cuya función imaginativa rompe el equilibrio 
proporcional de la actividad psíquica conjunta, sobre todo res- 


102. Cf. De malo, 3, 4; De potentia, 6, 3, ad 13,1, 111, 3;1-11,80, 2. 

103. Cf. IV Metaphys. , lec. 14, n. 693; De Verit. 18,8 ad 11; 11-11,173, 2, 

104. Cf. /I Sent. ,20, 2, 2;, De Verit. 18, 8; 11 De anima, lec. E, n. 287; O. D. De 
anima, a. 8. 

105.  "“Organum eius est anterior cellula cerebri in qua sensus communis habet si- 
tum... Sed sensus communis situm habet in huius cellulae prima extremitate ad exte- 
riora vergente eo quod eius aspectus ad exteriores virtutes inclinatur per quas discer 
nit, et a quibus formas recipit. Situs vero imaginationis est in extremitate eius 
interiori ad interiores virtutes et celulas vergente ex eo quod eius aspectus ad interius 
ordinatur in formarum conservatione et animae conversione ad inferiorem speculatio- 
nem.. 

Accidit igitur ut parte cerebri anteriori nocumento patiente apprehensio omnibus 
obiectorum perturbatur ac eorum retentio. .. “ (1. cit., p, 260-261). 
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pecto de la razón: individuos mucho más imaginativos que 
otros; y, en un mismo individuo, habitual o transitoriamente, 
una fantasía desbordante o absorbente. De momento prescin- 
dimos de casos patológicos. 


Se suele decir que la mujer es más imaginativa que el hombre. 
Sin embargo, la frecuencia del hecho no prueba que tenga 
más imaginación que el varón. Por lo pronto las obras de ma- 
yor fantasía que registra la historia se deben a él. Dejando 
como posible que la mujer tenga efectivamente más imagina- 
ción que el hombre, la explicación de ambos hechos puede es- 
tar en estas dos cosas: en que la mujer, por ser menos razona- 
dora, tiene la imaginación más libre de aquel control o límite 
de que hemos hablado más arriba, y por eso imagina más; e, 
inversamente, el hombre ha legado a la historia mayores obras 
de fantasía, porque su imaginación, sin ser necesariamente 
mayor, ha sido potenciada y lanzada por la razón más allá en 
la creación. 


Dejando aparte esta global diferencia según los sexos, en un 
mismo individuo la evolución de las facultades no sigue nor- 
malmente una línea recta. En lo que se refiere a la imagina- 
ción, Santo Tomas, comentando a Aristóteles, advierte que los 
jóvenes, debido al continuo cambio de naturaleza, a la falta de 
experiencia, que da el tiempo y la disciplina o ejercicio men- 
tal, son ineptos para la Metafísica, donde tiene que predomi- 
nar la inteligrencia, pero les va muy bien la Matemática, que 
está al alcance de la imaginación '*. La observación es de 


106.  "Juvenes sapientialia quidem scilicet metaphysicalia non credunt, non attingunt 
mente, licet dicant ore, sed circa mathematica non est immanifestum eis quod quid est, 
quia rationes mathematicorum sunt rerum imaginabilium, sapientialia autem sunt pure 
intelligibilia, luvenes autem de facili capere possunt ea quae sub imaginatione cadunt. 
Sed ad illa quae excedunt sensum et imaginationem non attingunt mente, quia nondum 
habent intellectum exercitatum ad tales considerationes, tum propter parvitatem tempo- 
ris, tum propter plurimas mutationes naturae” (/n V/ Ethic. , lec.7. mn. 1210). 

La mejor ampliación a esta doctrina aristotélica sería la magnífica página de carac- 
terología que nos dejó Aristóteles en su Retórica, 1, 12 (Ed. A. Tovar, Madrtid, 1953, 
p. 126-127). 


59 


sumo interés pedagógico y digna de tenerse en cuenta en la 
programación de las disciplinas. El orden natural es: De la Fí- 
sica a la Matemática y de la Matemática a la Metafísica. 


Dejando también aparte este normal predominio de la activi- 
dad imaginaria en ciertas épocas de la vida, hay individuos 
constitutivamente imaginativos: el tipo imaginativo. La razón 
es incapaz de sobreponerse debidaniente a ella. Su visión de 
las cosas apenas trasciende el ámbito imaginable. Son radical- 
mente ineptos para la Metafísica y para el juicio sintético de 
las cosas y de la vida. Su don es más bien el rápido análisis de 
los datos y de las situaciones y el arte de la ejemplificación. 
Más aptos para informar y aconsejar que para juzgar. Es doc- 
trina de Santo Tomás en dos páginas interesantes que vamos a 
transcribir sin más comentario: 


"Unos no entienden lo que se les dice si no se les dice de 
modo matemático. Y esto se debe a la costumbre de su edu- 
cación matemática. Y como la costumbre es semejante a la 
naturaleza, también a otros les ocurre eso mismo por indis- 
posición, que es a aquellos que son de fuerte imaginación y 
entendimiento poco elevado. 


Otros no quieren recibir nada si no es a base de ejemplos 
sensibles, bien sea por costumbre, bien sea por predominio 
de la parte sensitiva y debilidad de entendimiento. 


Otros hay que no dan crédito a nada si no se corrobora con el 
testimonio de poeta u otro autor. Y esto se debe igualmente o 
a costumbre O a defecto de juicio personal: no pueden juzgar 
por sí mismos de la certeza de las razones, y al desconfiar de 
su juicio buscan el juicio de algún otro conocido. 


También hay algunos que quieren que todo se les diga certi- 
tudinalmente, esto es con razones bien manifiestas y esto 
acusa perfección de entendimiento en el juicio e indagación 
de las razones; mientras no se busque certezá donde no lo 
permite la materia. 


A otros, en cambio, les fastidia que se apure la discusión 
hasta llegar a la certeza. Y esto puede ocurrir por dos cosas: 


60 


Primera, por incapacidad para entender. Son mentalmente 
débiles y no pueden seguir un razonamiento complejo. 


Segunda, por considerarlo micrología, esto es, minuciosidad 
en el cómputo de las cosas. Hay una semejanza a esto en la 
inquisición de la certeza, cuando no se quiere dejar nada sin 
probar hasta las cosas mínimas” '”, 


"Es manifiesto que la perfección en el consejo y la perfec- 
ción en el juicio no obedecen a la misma causa, pues muchos 
son buenos consejeros y sin embargo no tienen buen sentido 
en el juicio, como también en la especulación algunos son 
buenos indagadores, debido a que su razón recorre rápida- 
mente asuntos diversos, lo cual parece provenir de la dispo- 
sición de la imaginación por la que puede fácilmente formar 
diversas imágenes; y, sin embargo, estos mismos carecen de 
tino en el juicio, por defecto de entendimiento, debido sobre 
todo a mala disposición del sentido común que no juzga 
bien" +0, 


107. — "Quidam non recipiunt quod eis dicitur, nisi dicatur eis per modum mathema- 
ticum. et hoc quidem convenit propter consuetudinem his, qui in mathematicis sunt 
nutriti. Et quia consuetudo est similis naturae, potest hoc etiam quibusdam contingere 
propter indispositionem: illis scilicet qui sunt fortis imaginationis, non habentes inte- 
llectum multum elevatum. 

Alii vero sunt qui nihil volunt accipere nisi proponatur eis aliquod exemplum sensibi- 
le vel proptert consuetudinem, vel propter dominium sensitivae virtutis in eis et debi- 
litatem intellectus. 

Quidam vero sunt qui nihil reputant esse dignum ut aliquid eis inducatur absque testi- 
monio poetae, vel alicuius auctoris. Et hoc etiam est vel propter consuetudinem, vel 
propter defectum ¡udicii, quia non possunt diiudicare utrum ratio per certitudinem 
concludat. ; et ideo quasi non credentes suo ¡udi«io requirunt iudicium alicuius noti. 
Sunt etiam aligui qui omnia volunt sibi dici per certitudinem, idest, per diligentem in- 
quisitionem rationis. Et hoc contingit propter bonitatem intellectus ¡udicantis et ratio- 
nes inquirentis;, dummodo non quaeratur certitudo in his in quibus certitudo esse non 
potest. 

Quidum vero sunt qui tristantur si quid per certitudinem cum diligenti discussione in- 
quiratur, Quod quidem potest contingere duplicier: 

Uno modo propter impotentiam complectendi: habent enim debilem rationem, unde 
non sufficiunt ad considerandum ordinem complexionis priorum et posteriorum. 

Alio mudo propter micrologiam, idest parvorum rationizationem. Cuius similitudo 
quaedam est in certitudinali inquisitione, quae nihil indiscussum relinquit usque ad 
minima" (In 11 Metuphys. ,lec.5,n.334). , 

103. — "Manifestum est autem quod bonitas censilii et bonitas iudicii non reducuntur 
ad eamdem causam; multi enim sunt bene consiliativi qui tamen non sunt bene sensa- 
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V. INTEGRACIÓN A LAS DEMÁS FACULTADES 


En Psicología Tomista, la imaginación es una facultad especí- 
fica, esencialmente irreductible al entendimiento, a la cogita- 
tiva o a la memoria. Sin embargo, una cosa es la distinción y 
otra la independencia o autonomía «de existencia y de ejerci- 
cio. Existen estrechas vinculaciones que vamos a reseñar, su- 
poniendo aquí, claro está, el conocimiento de las funciones de 
las demás facultades de referencia. 


a) IMAGINACIÓN-SENTIDO COMÚN 


La imaginación depende objetiva e inmediatamente del objeto 
del sentido común, aprehendido naturalmente, en un grado de 
cognoscibilidad superior. Es su fuente próxima, como la fuen- 
te remota son los sentidos externos. Recuérdese lo dicho ante- 
riormente sobre su límite inferior y el texto de Santo Tomás 
de la nota 79 del De mem. et rem., lec. 2, n. 319. 


Hay también dependencia objetiva de sentido inverso: El sen- 
tido común depende de la imaginación , no solo entitativa- 
mente en cuanto que dimana del alma a través de ella, sino 
también objetivamente en parte, cuando las imágenes que re- 
aparecen en la imaginación se ofrecen al sentido común para 
ser discernidas en el ámbito propio de este sentido. Santo To- 
más dió cuenta expresamente de ello al hablar del sueño, en I, 
84, 8 ad 2 (Cf. supra, nota 69). 


ti, quasi recte iudicantres. Sicut etiam in speculativis atiqui sunt bene inquirentres 
propter hoc quod ratio eorum prompta est ad discurrendum per diversa, quod videtur 
provenire ex dispositione imaginativae virtutis, quae de facili potest formare diversa 
phantasmata; et tamen huiusmodi quandoque non sunt boni iudicii, quod est propter 
defectum intellectus, quod maxime contingit ex mala dispositione sensus communis 
non bene judicantis” (JH-II, $1, 3). 
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b) IMAGINACIÓN-COGITATIVA 


La imaginación depende de la cogitativa genéticamente, en 
cuanto que dimana del alma mediante ella; pero en cuanto a 
dependencia objetiva en el conocer ocurre lo contrario: la co- 
gitativa percibe su objeto propio, las "especies no sentidas", 
en el fantasma de la imaginación. 


Así como en una misma cosa cada sentido externo aprehende 
una formalidad específica, así en una misma imagen o fantas- 
ma los sentidos internos y el entendimiento captan cada uno 
su formalidad: la fantasía, el imaginable definido más arriba; 
el entendimiento, el aspecto ontológico universal; la cogitati- 
va, aspectos sensibles latentes de las cosas y de las acciones 
imaginadas. 


Cabe preguntarse ulteriormente si la cogitativa, al percibir su 
objeto formal en el material ofrecido por la imaginación (por 
ejemplo, el aspecto dañino en la imagen de la fiera), produce 
en sí misma otra imagen o fantasma, que tenga lo de la ante- 
rior más el nuevo aspecto descubierto, o si más bien su activi- 
dad consiste en captar simplemente su formalidad en el fan- 
tasma único producido y existente en la imaginación. 


En Santo Tomás no se encuentra planteada la cuestión en es- 
tos términos, ni declaraciones suficientemente claras en que 
basar una solución tomista definitiva. 


El P. Báñez parece entender el proceso en el primer sentido '””. 
El P. Javelli más bien insinúa lo segundo '"". 


109. "Est enim phantasia nomen genericum, quod distinguitur in tres species, qua- 
rum unam propter penuriam nominum remansit nomen generis, sicut saepe contingit. 
Cuius signum est quod in homine absque dubio cogitativa est quae ministrat intellec- 
tui, et tamen ejus species sive idola et simulachra, quae format, solet ipse Aristóteles 
et D. Thomas imo omnes communiter phantasmata dicere, ut quando dicimus: oportet 
intelligentem phantasmata speculari, et quod phantasmata ut assumuntur ab intellectu 
agente habent virtutem producendi species intelligibiles, quae certe de cogitativa inte- 
lMigi debent" (1n f P., q. 78, a. 4, dib. 5, notandum primo, Ed. cit. col. 722). Cayetano 
había hecho la misma aclaración /n De unima, Ed. cit. p. 295. 

110.  "Cogitativa superveniens phantasiae inspicit species sensatas quae sunt ser- 
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Quizá la solución esté en reconocer que sí hay nueva produc- 
ción de imagen en la cogitativa, pero sin reeditar el fantasma 
de la imaginación completado con la nueva revelación, sino 
simplemente formando una especie-sensible-judicativa, espe- 
cífica y numéricamente distinta de la imaginaria, aunque con 
referencia a ella. En el ejemplo aludido tendríamos el siguien- 
te proceso: De la percepción de la fiera resulta una imagen en 
la fantasía con todos sus sensibles propios y comunes. La co- 
gitativa percibe bajo tal figura un individuo nocivo, etc. , for- 
mando una imagen sensible de carácter judicativo referida a 
aquel contenido de la imaginación. 


Algo así ocurre con la intelección: El fantasma elevado por el 
entendimiento agente mueve objetivamente al entendimiento 
posible, que no puede producir su acto si no es con referencia 
al fantasma, sin que sea necesario ni posible siquiera que ten- 
ga que reeditar el fantasma dentro de sí, para apoyar en él su 
propia especie. 


Decíamos que Santo Fomás no nos da una solución explíci- 
ta. Pero, hablando de la memoria, parece decir con bastante 
claridad e insistencia que esta facultad capta su objeto (la 
razón de pretérito) en el mismo fantasma en el que la imagi- 
nación y el entendimiento contemplan los aspectos corres- 
pondientes ''!. Esto mismo se puede decir de la cogitativa, y 


vatae in phantasia, puta aestimativa quae est in ove inspicit figuram lupi conserva- 
tam in sua phantasia, et ex tali figura quasi correspondente elicit inimicitiam natu- 
ralem inter ipsam et lupum” (£pitome in 1H Librum De unima, Tract. l, c. 5, Ed. 
cit. p. 311). 

111. "Quando anima convertit se ad phantasmata, prout est quaedam forma reserva- 
ta in paste sensitiva, sic est actus imaginationis sive phantasiae, vel etiam intellectus 
considerantis circa hoc universale. Si autem anima convertatur ud ipsum inquantum 
est imago eius, quod prius audivimus aut intelleximus, hoc pertinet ad actum memo- 
randi. Et quia esse imagin em significat intentionem quamdam circa formam, ideo 
convenienter Avicenna dicit quod memoria respicit intentionem, imaginatio vero for 
mam persensum apprehendam. . Func remoramur quando attendimus ad phantasma, 
secundum quod est imago eius quod prius sensimus et intelleximus” (/n De mem. et 
rem. , lec. 3, n. 343-344). Cf. también nn. 340, 341, 346, 
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más teniendo en cuenta la dependencia objetiva que tiene la 
memoria respecto de ella. 


c)  IMAGINACIÓN-MEMORIA 


Estas dos facultades tienen funciones análogas: ambas son re- 
tentivas, arcas de imágenes en estado habitual o latente '*?, y 
ambas son re-presentativas o evocadoras. También convienen 
en depender subjetiva y genéticamente de la cogitativa (antes 
la memoria que la imaginación) y en alimentarse originaria- 
mente de los objetos sentidos a través del sentido común. La 
imaginación está en conexión inmediata con él; la memoria lo 
está a través de la cogitativa (cuyas especies conserva) y con- 
siguientemente a través de la imaginación. 


Tampoco la memoria retiene y reproduce todo el fantasma 
de la imaginación, sino que conserva y evoca las apreciacio- 
nes propias de la cogitativa con referencia al pasado de una 
imagen. "Es —dice Santo Tomás— un hábito, esto es, una 
cierta conservación habitual del fantasma, no ciertamente en 
lo propio de él (esto pertenece a la imaginación), sino en 
cuanto que el fantasma es imagen de lo sentido anteriormen- 
te" 03, 


De esta fundamentación de la cogitativa y de la memoria en la 
imaginación resulta que no puede darse el ejercicio de aque- 
llas dos facultades sin el ejercicio conjunto de ésta. El que re- 
cuerda, necesariamente está imaginando y refiriendo lo que 
imagina al pasado''. "La imaginación —decía Aristóteles— 


112. Cf O. D. de anima, 4 ad 2. 

113. "Memoria est habitus, idest habitualis quaedam conservatio phantasmatis, non 
quidem secundum se ipsum (hoc enim pertinet ad virtutem imaginativam), sed in 
quantum phantasma est imago alicuius prius sensati”" (ln De mem. et rem. , lec. 3, n. 
349)Cf. lec. 7, n. 396; In 1 De unima, lec. 10, n. 155; 1, 78, 4; además de los lugares 
de la nota 81. 

114, Cf.1,93,6ad4, /n 111 De anima, lec. 4, n. 633. 
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es una sensación débil, y siempre al que recuerda y al que es- 
pera le acompaña cierta representación imaginativa de lo que 
recuerda o espera" !!S, 


Esta imaginación en función de la memoria no es, claro está, 
la imaginación creadora o fantástica: las“imágenes recorda- 
das están ligadas a un tiempo real pasado ''*, objetivo-subje- 
tivo, y a unas circunstancias dadas al hecho recordado. En 
este sentido la memoria es menos libre y abstractiva que la 
imaginación, aunque en otros aspectos sea superior. A la 
memoria se la hace funcionar libremente en cuanto al uso, 
pero no en cuanto a la forma de sus contenidos, que, normal- 
mente, es la que tuvieron al existir, y el pasado pasó ya al 
mundo de lo necesario. 


c) IMAGINACIÓN-ENTENDIMIENTO 


La imaginación humana tiene una especial fuerza y una fun- 
ción específica debidas al suppositum racional en que se da. 
En los animales —decíamos— no es creadora ni tan potente 
en extensión y matices como en el hombre, llevada de la ra- 
zÓn. 


La doctrina de Santo Tomás de que los sentidos externos del 
hombre son superiores por razón de la natural ordenación a la 
inteligencia!''” , debe entenderse, a fortiori, de la imaginación. 
Cierto que se advierte más la participación de la razón en la 
cogitativa y en la memoria !'*, pero también se da en la fanta- 


115.  Rerórica, 1, 1, ed. cit. p. $9. 

116. Cf /n De sensu et sensato, lec. |, n. 9; In De mem. et rem. , lec. 2, n. 320, 321. 
117. Cf. 1,5,4ad l; 91,3 ad 3; 1-11, 27, 1 ad 3: 11-11, 141, 4 ad 3; /n /11 Erhic. 
lec. 19. 

118. Cf,1,78, 4. 
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sía, no sólo entitativa y genéticamente, sino también en el 
ejercicio de sus funciones !'”. 


En cuanto a la vinculación inversa, de abajo arriba, es doctri- 
na constante de Santo Tomás que el entendimiento depende 
objetivamente del fantasma o especie sensible, no solamente 
en la adquisición del conocimiento, sino también en el uso de 
él: abstrae su objeto propio de la especie sensible y no entien- 
de si no es "per conversionem ad phantasmata”, sobre la ima- 
gen sensible !?. 


Sobre la naturaleza de este influjo causal del fantasma en la 
intelección se ha discutido bastante, incluso en lo que se refie- 
re al auténtico pensamiento de Santo Tomás. 


El P. M. Barbado, O. P. *?! ha insistido en que la instrumenta- 
lidad que Santo Tomás atribuye al fantasma en la intelección 


119. Cf.1,57,4ad 3:1,85, l ad 4; 1-11, 17, 7 ad 3; De Por. 2, 2. 

120. Cf. 11 Senr.,d.3,q.2,a.3 ad 1, //I Sent. , d.3,q.2,a. 4, nn. 145-146; De Ve- 
rit. ,2,6 ad 3: 5, 10; 10. 6; 11,3, ad 3; 15,2 ad 7, 18, 8; 18,8 ad 4; 19, 1; De malo, 
16,8 ad 3; 16, 11;11C. G. 81: /n 11 De anima, lec. 6, n. 301; ln 111 De anima, lec. 13, 
n. 792; In De mem. et rem. , lec. 2, nn. 313-316; In 1 Cor. , c. 13, lec. 3, n. 791, Ed. 
Cai, Romae-Marietti, 1953; 1, 84, 7. 

El fantasma sobre el que elabora inmediatamente la especie inteligible es el fantasma 
de la cogitativa y de la memoria, elaborados a su vez sobre el de la imaginación. Cf. 
supra. nota 110. 

J. BALMES corrobora esta doctrina de Santo Tomás con esta experiencia: "La expe- 
riencia nos enseña de continuo que siempre que entendemos se agitan en nuestra ima- 
ginación formas sensibles relativas al objeto que nos ocupa. Ya son las imágenes de 
la figura y color del objeto, si éste los tiene; ya son las imágenes de aquellos con que 
se le puede comparar, ya son las palabras con que se expresa en la lengua que habi- 
tualmente hablamos. Así, hasta pensando en Dios, en el acto mismo en que afirma- 
mos que es espíritu purísimo, se nos ofrece en la imaginación bajo una forma sensi- 
ble. Si hablamos de la eterrnidad, vemos al unciuno de días, tal como lo hemos visto 
representado en los templos, si de la inteligencia infinita, nos imaginamos quizás un 
piélago de luz; si de la infinita misericordia, nos retratamos un semblante compasivo; 
si de la justicia, un rostrto airado. Al esforzamos por concebir algo de la creación se 
nos representa un manantial de donde brotan la luz y la vida, así como la inmensidad 
la sensibilizamos también en una extensión sin límiters” (Filosofía Fundamental, Lib. 
1V, c. 4, n. 23, Ed. cit. p. 421). 

121. Estudios de Psicología Experimental, T. 11, Madrid, C. S. 1. C. 1948, pp. 88- 
93. 
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(De Verit. 10, 6 ad 7) no debe entenderse en el sentido estric- 
to de causa instrumental definido en 1II Pars, 62, 1 ad 2, sino 
en un sentido más amplio, que equivale a causa secundaria o 
subordinada. Por eso Santo Tomás otras veces atenúa el sen- 
tido del término hablando de quasi instrumentum (Quodl. 8, 
q. 1, a. 3). 


Estamos plenamente de acuerdo con el P. Barbado en esto, 
tanto en cuanto a la doctrina en sí, como en cuanto a la auten- 
ticidad tomista de la misma. Vanamente se ha intentado pro- 
bar lo contrario. 


En lo que no estamos tan de acuerdo es en entender esa causa 
lidad quasi-instrumental en el género de causalidad eficiente, 
como parece entenderla el P. Barbado. 


Debe decirse quasi-instrumental no sólo en el sentido de cau- 
sa secundaria o subordinada, sino también en cuanto que no 
es causa eficiente en sentido propio, donde se da primaria- 
mente la división de la causalidad en principal e instrumental. 


El fantasma es ciertamente causa real de la intelección, pero no 
en el género de causalidad eficiente o efectiva, sino en el género 
de causalidad objetiva, o final, y esto no con principalidad o for- 
malmente, sino secundaria y materialmente. Los lectores de 
Santo Tomás saben que los términos "agere", "movere", etc., 
son plurivalentes. Al objeto formal se le llama "motivum" y "ac- 
tivum", sin referirse a la causalidad eficiente. 


Se trata, pues, de una causalidad de orden objetivo y secunda- 
ria o material, en cuanto que en el fantasma sensible percibe 
el entendimiento su objeto formal en virtud de la iluminación 
del entendimiento agente. Causalidad quasi instrumental, de 
orden objetivo. 


Santo Tomás no solamente advirtió el papel quasi instrumen- 
tal o secundario del fantasma en la intelección '?, sino que nos 


12. Cf. De Verit, 10, 6 ad 6-8; De malo, 16, 12 ad 3; Quodl. 8, q. 1, a. 3. 
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dijo también expresamente que concurre como materia '?* ob- 
jetivamente '*. Incluso ha recordado varias veces la analogía 
aristotélica de que los fantasmas dicen al entendimiento la re- 
lación que los colores a la vista !'?*. Es eficiente sólo en el sen- 
tido remoto en que lo es la causa final en general. 


e) IMAGINACIÓN-APETITO 


El apetito con todas sus pasiones o emociones depende fun- 
cionalmente de la imaginación. Tal dependencia, aunque in- 
dispensable, es mediata; mediante la cogitativa, que es la que 
capta el aspecto de conveniencia o nocividad de las cosas y de 
las acciones, motivo de cualquier emoción de origen psicoló- 
gico. Santo Tomás afirma ambos conceptos: que la imagina- 
ción mueve al apetito '*, y que su moción no es inmediata, 
sino mediante la cogitativa !?”. 


También los afectos influyen sobre la imaginación. Se ha ha- 
blado de una imaginación afectiva. No se trata de una facultad 
distinta, ni de una función específica de la imaginación. Son 
las mismas funciones de la imaginación matizadas del tono 
afectivo procedente del apetito. Santo Tomás lo advirtió mu- 


123. De Verit. , 12,12 ad 2; 1-11, 67,2 ad 2. 

124. In! De anima, lec. 2,n. 19; O. D. De anima, 15; De Pot. 3, 9 ad 22. 

125. In HH De anima, lec. 12, n. 770; De Verit. ,5, 10; O. D. De anima, 2; II Sent. , 
d. 17,q.2.a. 1;d,20,q.2,a.2;/1 C. G., 60, 67. 

126. Cf. 1-11,35, 7; 44, 1; MI, 13, 3 ad 3; De Por. 6,3 ad 7; In 1H! De anima, lec. 6, 
n. 669; lec. 15, n. 819; etc. 

127. Cf supra, nota 89. Los comentaristas de Santo Tomás suelen reconocerlo. A 
Juan de Santo Tomás, después de expresarse en este sentido, le hizo dudar el texto de 
1, 81,3 ad 2, y para satisfacer a ambas partes, hizo una distinción: al apetito ¿rascible 
sólo le mueve inmediatamente la cogitativa, pero al concupiscible puede moverlo 
también inmediatamente la imaginación (Cursus Philosophicus, Philosophia Nat. , YI 
P.,q.8,a. 1, sol. 3, Ed. Vives, T. III, p. 406-407). 

No nos satisface esta componenda. Aunque en el irascible sea más obvia la moción 
inmediata de la cogitativa, también el concupiscible necesita de su estimación para 
sus actos. Los textos de Santo Tomás no exigen tal distinción, como probaremos en 
otra ocasión. 
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chas veces, lo mismo que las enormes consecuencias gnoseo- 
lógico-morales que se derivan de ello !?. 


Naturalmente esta refluencia de la emoción alcanza principal- 
mente a la cogitativa. Y cuando Santo Tomás habla de esas 
inducciones mutuas entre afectividad e imaginación grosso 
modo debe entenderse el término imaginación en sentido am- 
plio, complexivo de los tres sentidos “nternos superiores *?, 


Estas son las grandes líneas de integración de la imaginación 
al conjunto de las facultades humanas. Remitimos a la moder- 
na Psicología el estudio de las cronaxias de sus órganos co- 
rrespondientes. Los fisiólogos no deben perder de vista estos 
datos de psicología pura. En realidad no se trata —no se debe 
tratar— más que de dos enfoques o dos momentos de un úni- 
co conocimiento específico de las facultades psico-físicas del 
hombre. 


VI. VALOR GNOSEOLÓGICO DE LA IMAGINACIÓN 


De lo expuesto anteriormente resulta esta consecuencia indu- 
bitable: La imaginación es una de las grandes cosas de que 
viene el hombre dotado a la vida. Vale como función cognos- 
citiva específica; vale por su función subsidiaria de la intelec- 
ción en la ciencia y en el arte; vale por su aportación al con- 
junto de los sentidos internos para una perfecta percepción de 


128.  "Impeditur enim iudicium et apprehensio rationis propter vehementem etinor 
dinatam apprehensionem imaginationis et iudicium virtutis aestimativae, ut patet in 
amentibus. Manifestum est autem quod passionem appetitus sensitivi sequitur imagi- 
nationis apprehensio, et iudicium aestimativae: sicut etiam dispositionem linguae se- 
quitur iudicium gustus. Unde videmus quod homines in aliqua passione existentes 
non facile imaginationem avertunt ab his circa quae afficiuntur” (1-11, 77, 1. Cf. tam- 
bién 80, 2; 16, 1] ad 4. 

129. Cf, v. gr. Compendium Theologiae, c. 232. n. 492, Ed. Verardo, Romae, 
1954. 
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la realidad; vale como principio de emotividad; vale y es ne- 
cesaria para la perfección y subsistencia de toda la vida ani- 
mal. 


Pero su ejercicio tiene sus peligros en los que suele caer fre- 
cuentemente. Por eso tiene mala fama !*. 


Este riesgo le viene principalmente de su independencia del 
mundo real y de la superficialidad de su objeto. Sus aterriza- 
jes fácilmente obedecen al viento de la pasión y demás predis- 
posiciones subjetivas '*". Bien entendido —digámoslo otra 
vez— que la principal fuente de error, sobre todo tratándose 
de juicios de valor, más que la imaginación es la cogitativa, 
que suele ir comprendida bajo el mismo nombre aún en los 
autores que distinguen ambas facultades '*?. 


Así como una buena imaginación, y más si media hábito edu- 
cativo!%, es un gran auxiliar de la ciencia y del arte, como de- 
cíamos '**, una imaginación deficiente o viciada '*% o simple- 


130. Por este lado la miraba de B. PASCAL cuando escribía: "La imaginación, par 
te engañosa del hombre, es maestra de error y de falsedad, y tanto más cuanto que no 
lo es siempre, porque sería regla infalible de verdad si lo fuese infalible de mentira. 
Pero generalmente es falsa y no da ninguna señal que pueda indicar cuándo es verda- 
dera y cuándo falsa. No hablo de los locos, sino de los más sabios, ya que ellos tienen 
el don de persuadir a los hombres. La razón habla bien, pero no avalora las cosas. Su 
enemigo, la imaginación, que la domina e inspecciona, para mostrar en todo su poder, 
ha dado al hombre una segunda naturaleza. Ella tiene sus felices, sus desgraciados, 
sus sanos, sus enfermos, sus ricos, sus pobres. Hace creer , dudar, negar la razón, sor- 
prender los sentidos, hacerlos sentir, tener sus locos y sus discretos. Nada nos duele 
tanto como ver que llena a sus devotos de una satisfacción harto más grande que la de 
la razón" (Pensamientos Versión de E. González Blanco, Madrid, 1933, n. 82, p. 60). 
La diatriba continúa a lo largo de tres páginas. 

131. Cf. In 11 De anima, lec. 6, n. 670. 

132. Cf, 1,54, 5, solución de las objeciones. 

133. Cf. PM, SO, 3 ad 3; [n De mem. et rem. ,13c. 6, n. 383. 

134. Cf EM, 74, 4 ad 3, O. D. De anima, S ad 5. 

135. Aparte los vicios de orden entitativo o somáticos, como son la ilusión (error 
en la cualidad o deformación de los datos recibidos del mundo real)y la alucinación 
(error sobre la existencia real de lo imaginado, como suele darse en los paranoicos) 
con todas sus subdivisiones empíricas, la imaginación puede sufrir también la presen- 
cia de hábitos operativos malos, o, con más rigor, de disposiciones operativas malas 
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mente no dirigida'*, es el mayor obstáculo para el ejercicio 
racional, máxime en el juicio exacto y penetrativo. 


Aunque el error, como la verdad, no se dé formalmente más 
que en el entendimiento *”, el desorden de la fantasía llevará 
fatalmente a él. Santo Tomás con Aristóteles, atribuye todos 
los errores que sufre el hombre a ese desbordamiento de los 
sentidos internos; casi siempre ocurran en el ámbito propio de 
estos sentidos; más sobre los sensibles per accidens que sobre 
los comunes; más sobre los comunes que sobre los propios; 
más sobre lo ausente que sobre lo presente '**. 


Ea pasión, la enfermedad, el sueño o la falta de control racio- 
nal dan origen a todo eso'”. 


debidas a especies desarticuladas que obstaculizan positivamente el conocimiento 
verdadero. 

136. Cf FUI 53, 3. 

137. In HH De anima. lec. 13, n. 793. 

138. Cf. 1, 54, 5;1-11,77, 1; 1H, 30, 3 ad 2; 1 C. G. 4; Compendium, C. 28, De Veris., 
l, 11; 13, 3 ad S; /V Metaphys. lec. 14, n. 692-693; 11 Sent. d. 39, q. 1,a. l ad S; 111 
Sent., d.21,q.2, a. 4, sol. 2.n. 112; fn HI De anima, lec. 5 y 6, nn. 645-665. 

139. In /I[ De anima, lec. 6, n. 670. 
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CAPÍTULO TERCERO 


LA MEMORIA HUMANA. 
SUS LEYES Y SU EDUCACION 


He leído en el Dr. Sarró, Presidente del Congreso Internacio- 
nal de Psicoterapia, de Barcelona '-", que el punto de vista más 
orientador en la novísima psiquiatría es la unidad funcional 
psicosomática del hombre. En el pensamiento aristotélico-to- 
mista esta idea ha tenido siempre categoría de principio, no 
sólo en Psiquiatría (prescindamos, si se quiere, del nombre), 
sino en toda ciencia antropológica. La vida del hombre encar- 
nado, en su proceso evolutivo, normal o patológico, es psico- 
somática, porque el hombre es constitutivamente un ser psico- 
físico, síntesis sustancial de materia y espíritu. No son dos 
cosas coexistentes, sino una sola existencia sustancial huma- 
na, con dos principios constitutivos. "Es manifiesto —dice 
Santo Tomás— que el hombre no es solamente alma, sino 


140. Indice, noviembre 1958, p. 1. 
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algo compuesto de alma y cuerpo *!. "De este alma y de este 
cuerpo se constituye este hombre, que es la hipóstasis (perso- 
na) del hombre” '*. 


Y lo mismo ocurre en el modus operandi, que sigue al modus 
essendi: un único principio (la persona) que obra por medio 
de unas facultades psicosomáticas, o por unas facultades neta- 
mente espirituales (entendimiento, voluntad) condicionadas 
por las anteriores. 


En la revista "Estudios Filosóficos” hemos dedicado un largo 
artículo (reproducido en el capítulo siguiente) a poner de ma- 
nifiesto la unidad funcional de la vida psíquica: continuación 
de lo espiritual con lo sensible, de lo cognoscitivo con lo afec- 
tivo, de lo empírico con lo racional a través de la facultad co- 
gitativa; señalando asimismo la apertura de lo consciente a lo 
inconsciente y vegetativo !%, 


Queremos continuar ahora el tema poniendo de manifiesto 
también la función integradora de la memoria. Este aspecto 
unificador de la memoria en la vida psíquica tiene dos dimen- 
siones: una que podríamos llamar vertical (cuerpo-sentido-es- 
píritu) y otra longitudinal cronológica. La memoria porta vi- 
talmente infinidad de engramas del pretérito que se integran 
continuamente al presente y condicionan en gran parte el futu- 
ro de cada cual. Es el hilo de la historia que cada uno hace y 
se cuenta a cada instante más o menos conscientemente. 


Santo Tomás ha dejado enseñanzas notabilísimas sobre la me- 
moria a lo largo de sus obras, que juzgo oportuno reunir y tra- 
ducir. Muchas cosas que leemos en Santo Tomás están ya en 
Aristóteles, Cicerón, San Agustín, Avicena, a quienes cita; 
otras están en San Alberto Magno, su gran maestro, a quien 


HI. 1,75,4. 
142. "Est. Fil. ”, vol. VI (1957), p. 245 ss. 
143. "Est. Fil”, Vol. VI (1957), p. 245 ss. 
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no cita expresamente. No nos entretendremos en discernir lo 
original y lo recibido. 


I. NATURALEZA DE LA MEMORIA SENSITIVA 
DEL HOMBRE 


A la esencia de esta facultad, en cuanto tal, es decir, en 
cuanto principio de operaciones, no hay otro acceso que a 
través de sus actos, que dimanan de ella y la definen. Es cri- 
terio general del conocimiento de cualquier facultad; criterio 
cuya consistencia metafísica suponemos ahora. Cualquier 
método de exploración clínica en vista a su localización, le- 
siones, etc., ha de conjugarse y completarse necesariamente 
con el señalado. 


¿Cuáles son los actos o funciones específicas de la memoria 
en la vida del hombre? Retener o conservar, evocar o reme- 
morar. 


A) LA MEMORIA CONSERVA LAS IMPRESIONES 
DE LOS DEMÁS SENTIDOS. EXTERNOS E INTERNOS, 
INCLUIDA SU PROPIA ACTIVIDAD 


1%. Tesoro de intenciones no sentidas 


Santo Tomás dice, con Avicena, que es el thesaurus de las 
imágenes y apreciaciones de la cogitativa, es decir, de aquel 
mundo sensible que se escapa a los sentidos externos, pero 
que la cogitativa detecta maravillosamente. Objeto de esta ac- 
tividad interior son no solamente el aspectos de conveniencia 
o disconveniencia para el sujeto de las demás sensaciones y 
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cosas percibidas, las relaciones de causalidad y efectividad de 
las cosas, etc., sino también el aspecto temporal de pasado de 
las cosas, de las sensaciones y emociones experimentadas. 
Ningún sentido externo percibe este aspecto temporal de las 
cosas: el ojo ve colores; el tacto siente presiones, frío, dolor, 
etc.; no se ve, ni se oye, ni se palpa... la temporalidad de las 
cosas o de las acciones, hablando con propiedad. Esto lo des- 
cubre la cogitativa a través de las demás sensaciones. Dice así 
Santo Tomás: 


"La vis estimativa está ordenada a aprehender aquellos aspec- 
tos (intenciones) que no descubren los sentidos. Mas para 
conservar tales impresiones está la vis memorativa, que es 
cierto tesoro de impresiones de esta naturaleza (thesaurus qui- 
dam huiusmodi intentionum). Y tenemos indicio de ello en 
que el punto de partida del recordar en los animales es alguna 
de estas intenciones, v. gr. el ser nocivo o conveniente. Y la 
misma razón de pretérito, que conoce la memoria, es una de 
estas intenciones” (= de los sensibles no percibidos por los 
sentidos externos) '*, 


Tenemos, pues, que la memoria es el depósito sensorial ali- 
mentado inmediatamente por la estimativa o cogitativa, y, me- 
diatamente, también por los demás sentidos, cuyas imágenes 
o impresiones conserva bajo el aspecto temporal de pasadas 
captado por la cogitativa: como habidas anteriormente. 


La función de la memoria no es, por tanto, una función origi- 
nal en la vida psíquica. Presupone la actividad de los demás 
sentidos. Es el centro más recóndito donde terminan por de- 


144. 1,78,4.Cf.1l C.G., 74. Alguna vez Santo Tomás atribuye a la imaginación el 
conocimiento sensible del tiempo, v.gr., 1, 46, | ad 6 y ad 8. A mi modo de ver, en el 
pensamiento de Santo Tomás la sucesión temporal de pasado-presente-futuro es obje- 
to propio de la cogitativa y de la memoria. Sabemos que en Santo Tomás muchísimas 
veces el término “imaginación” se emplea en sentido genérico, abarcando todos o 
cada uno cualquiera de los sentidos intemos superiores (imaginación, cogitativa, me- 
moria). 
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positarse las impresiones venidas del mundo sensible, adqui- 
riendo allí un estado de latencia de un valor extraordinario 
para la vida psíquica del individuo. 


El carácter judicativo de la cogitativa hay que concedérselo 
también, naturalmente, a la memoria del hombre. 


2%. Aspecto negativo y aspecto positivo de la memoria 


La razón de ser de la memoria, en esta primera función pro- 
pia, es doble: una negativa y otra positiva. 


Lo negativo consiste en dar paso a la inconsciencia, en redu- 
cir al silencio todo este cúmulo de imágenes visuales, auditi- 
vas... en que se desarrolla nuestra vida psíquica. ¿Qué cerebro 
soportaría la permanencia actual, viva, de todas las imágenes 
recibidas durante una jornada, durante toda la vida? Sería algo 
así como un mar de ruidos, bajo un deslumbrante cruce de lu- 
ces, etc.: un infierno insoportable dentro de la cabeza. Por for- 
tuna tenemos posibilidad de olvidar, y tenemos otra cosa me- 
jor que el olvido: el sentido interno de la memoria donde se 
pueden conservar en estado de latencia, inconscientemente 
—pero sabiendo que las poseemos— todas las impresiones, 
todas las pulsaciones de nuestro psiquismo, para flotar de 
nuevo a la superficie en el momento oportuno, Nadie como 
San Agustín ha sentido y descrito este poder maravilloso e 
inexplicable de la memoria: 


"Allí se me ofrecen al punto el cielo y la tierra y el mar con 
todas las cosas que he percibido sensiblemente en ellos, a ex- 
cepción de las que tengo ya olvidadas. Allí me encuentro con 
mí mismo y me acuerdo de mí y de lo que hice, y en qué 
tiempo y en qué lugar, y de qué modo y cómo estaba afecta- 
do cuando lo hacía. Allí están todas las cosas que yo recuer- 
do haber experimentado o creído... 
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"Grande es esta virtud de la memoria, grande sobremanera, 
Dios mío. Penetral amplio e infinito. ¿Quién ha llegado a su 
fondo? Mas, con ser esta virtud propia de mi alma y pertene- 
cer a mi naturaleza, no soy yo capaz de abarcar totalmente lo 
que soy. De donde se sigue que es angosta el alma para con- 
tenerse a sí misma. Pero ¿dónde puede estar lo que de sí mis- 
ma no cabe en ella? ¿Acaso fuera de ella y no en ella? 
¿Cómo es, pues, que no se puede abarcar? 

"Mucha admniración me causa esto y me llena de estupor. 
Viajan los hombres por admirar las alturas de los montes y 
las ingentes olas del mar, y las anchurosas corrientes de los 
rios, y la inmensidad del océano, y el giro de los astros, y se 
olvidan de sí mismos, ni se admiran de que todas estas cosas, 
que al nombrarlas no las veo con los ojos, no podría nom- 
brarlas si interiormente no viese en mi memoria los montes y 
las olas y los ríos y los astros, percibidos ocultamente, y el 
océano, sólo creído, con dimensiones tan grandes como si las 
viese fuera. Y, sin embargo, no es que haya absorbido tales 
cosas al verlas con los ojos del cuerpo, ni que ellas se hallen 
dentro de mí, sino sus imágenes. Lo único que sé es por qué 
sentido del cuerpo he recibido la impresión de cada una de 
ellas" +4, 

“Grande es la virtud de la memoria, y algo que me causa 
horror, Dios mio. Multiplicidad infinita y profunda. Y esto 
es el alma, y esto soy yo mismo. ¿Qué soy, pues, Dios 
mio? ¿Qué naturaleza soy? Vida varia y multiforme y so- 
bremanera inmensa. Vedme aquí en los campos y antros e 
innumerables cavernas de mi memoria, llenas innumerable- 
mente de géneros innumerables de cosas, ya por sus imáge- 
nes, como las de todos los cuerpos; ya por presencia, como 
las de las artes; ya por no sé qué nociones y notaciones 
como las de los afectos del alma, las cuales, aunque el 
alma no las padezca, las tiene la memoria por estar en el 
alma cuando está en la memoria. Por todas estas cosas dis- 
curro y vuelo de aquí para allá, y penetro cuanto puedo, sin 
que dé con el fin en ninguna parte, ¡Tanta es la virtud de la 


145. Confesiones, L. 10, cap. 8, nn. 14-15, Ed. BAC, Madrid 1946, pp, 723-724. 
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memoria, tanta es la virtud de la vida en el hombre que 
vive mortalmente!” !**. 


3. Materia memorable 


¿Qué es lo que conserva la memoria? La actividad e imágenes 
de los demás sentidos (externos, sentido común e imagina- 
ción), bajo el aspecto de pasadas, es decir, de habidas ante- 
riormente, con mayor o menor determinación del tiempo 
transcurrido '*, existan actualmente o no***; la actividad e 
imágenes de la cogitativa; las emociones anteriormente expe- 
rimentadas con sus motivos; y la propia actividad de la me- 
moria, no actual, sino anterior**”, ya que ninguna potencia 
sensitiva reflecte sobre sí misma?**”. Por accidencia (per 
accidens) también es objeto de la memoria sensitiva la activi- 
dad intelectual anterior por su conexión necesaria —in statu 
unionis— con los fantasmas sensibles '*. 


De todo esto es capaz la memoria sensitiva!'*, es decir, de 
todos los objetos sensibles y de las operaciones que causan: 
del color extenso y de la visión, del sonido agudo y prolon- 
gado, de la emoción fuerte y de su causa, etc., y también del 
mismo recuerdo. "Me acuerdo de haberme acordado —con- 
fiesa San Agustín—; como después, si recordara lo que aho- 
ra he podido recordar, ciertamente lo recordaré por la virtud 


146. £L.c.,cap.17,n.26. 

147. In De mem. et rem., lec. 6, n. 386, Ed. Spiazzi-Marietti, Romae, 1949, 

148. In De mem. et rem., lec. 1, n. 308. 

149. Ibidem, lec. 4, n. 355. 

150. IVC. G.,cap. Il. : 

151. In De mem. et rem., lec.2,n. 326. 

152. La memoria intelectiva -que es el mismo entendimiento posible (Cf !, 93, 7 ad 
3, donde corrige lo que había dicho con Pedro Lombardo en | Sent. d. 3, q. 4, a. 1)- 
conserva los actos intelectuales pretéritos, no sus objetos, que trascienden el tiempo. 
Tiene, pues, menso amplitud que la sensitiva. Dice así Santo Tomás: "Praeteritio po- 
test ad duo referri, scilicet ad obiectum quod cognoscitur, et ad cognitionis actum. 
Quae quidem duo simul coniunguntur in parte sensitiva, quae est apprehensiva ali- 
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de la memoria” '*. "Igualmente se hallan las afecciones de 
mi alma en la memoria, no del modo como están en el alma 
cuando las padece, sino de otro muy distinto, como se tiene 
la virtud de la memoria respecto de sí. Porque no estando 
alegre, recuerdo haberme alegrado; y no estando triste, re- 
cuerdo mi tristeza pasada; y no temiendo nada, recuerdo ha- 
ber temido alguna vez; y no codici: ndo nada, haber codicia- 
do en otro tiempo. Y al contrar o, otras veces, estando 
alegre, me acuerdo de mi tristeza pasada, y estando triste, de 
la alegría que tuve" '5*. 


La fijación de las imágenes en la memoria no exige acto refle- 
jo de atención; puede ser automática e inconsciente. Su capa- 
cidad y contenido se descubre luego en la rememoración. 


4. ¿El olvido en la memoria? 


Es el hecho paradógico que tanta admiración causaba a San 
Agustín '5. Muchas cosas que impresionan a nuestros senti- 


cuius per hoc quod immutatur a praesenti sensibili, unde simul animal memoratur se 
prius sensisse in praeterito, et se sensisse quoddam praeteritum sensibile. Sed quan- 
tum ad partem intellectivam pertinet, praeteritio accidit, et non per se convenit, ex 
parte obiecti intellectus. Intelligit enim intellectus hominem, inquantum est homo; 
homini autem. inquantum est homo, accidit vel in praesenti vel in futuro esse. Ex par 
te vero actus, praeteritio per se accipi potest etiam in intellectu, sicut in sensu. Quia 
intelligere animae nostrae est quidem particularis actus, in hoc vel in illo tempore 
existens, secundum quod dicitur homo intelligere nunc vel heri vel cras. Et hoc non 
repugnat intellectualitati; quia huiusmodi intelligere, quamvis sit quoddam particula- 
re, tamen, est immaterialis actus, ut supra de intellectu dictum est; et ideo sicut inte- 
lligit seipsum intellectus, quamvis ipse sit singularis intellectus, ita intelligit suum in- 
telligere, quod est singularis actus vel, in praeterito vel in praesenti vel in futuro 
existens. Sic igitur salvatur ratio memoriae, quantum ad hoc quod est praeteritorum, 
in intellectu, secundum quod intelligit se prius intellexisse; non autem secundum 
quod intelligit praeteritum, prout est hic et nunc” (f, 79, 6 ad 2). Cf. [, 93, 7 ad 3; De 
Verit. 10, 2; In De mem. et rem., lec. 2, n. 326. 

153. L. c., cap. 13, n. 20. Cf. también cap. 16, n. 24. 

154. £L.c,cap. 14,n.21. 

155. “¿Y qué cuando nombro el olvido y al mismo tiempo conozco lo que nom- 
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dos pasan a la memoria, pero se desvanecen con el tiempo; 
caen en el olvido; no responden al esfuerzo de evocación. Y 
entonces nos acontece un fenómenos curioso: recordamos 
que en nuestra memoria había cosas que ahora ya no están, o 
no están con la integridad anterior. Sabemos que nos falta 
una cosa que no es ninguna de las que evocamos, o que nos 
falta parte de ella, por ejemplo, recordamos la cosa, pero no 
recordamos el nombre, que decimos "tener debajo de la len- 
gua” (afasia amnésica); no lo recordamos, pero sabemos que 
no es ninguno de los nombres que suenan a nuestro oído. En 
una palabra: recordamos que en nuestra memoria había lo 
que ahora no encontramos, algo distinto de cada una de las 
imágenes mnémicas que desfilan por la pantalla de la con- 
ciencia. ¿Recuerdo del olvido? ¿También el olvido está en la 
memoria? 


Se trata manifiestamente de un olvido parcial y, por consi- 
guiente, de un contenido mnémico también parcial. El engra- 
ma, o se ha grabado poco o se ha ido borrando, y por eso se 
resiste a la evocación, no encaja con nada de lo que recorda- 
mos. Su identificación apenas pasa del orden de la negación y 


bro?¿De dónde podría conocerlo yo si no lo recordase? No hablo del sonido de esta 
palabra, sino de la cosa que significa, la cual, si la hubiese olvidado, no podría saber 
el valor de tal sonido. Cuando, pues, me acuerdo de la memoria, la misma memoria 
es la que se me presenta a sí misma por sí misma; mas cuando recuerdo el olvido, 
preséntanseme la memoria y el olvido; la memoria con que me acuerdo y el olvido de 
que me acuerdo. 

Pero ¿qué es el olvido sino privación de memoria? Pues ¿cómo está presente en la 
memoria para recordarme de él, siendo así que estando presente no puedo recordarle? 
Mas si es cierto que lo que recordamos lo retenemos en la memoria, y que, si no re- 
cordásemos el olvido, de ningún modo podríamos, al oir su nombre, saber lo que por 
él se significa, síguese que la memoria retiene el olvido. Luego está presente para que 
no olvidemos la cosa que olvidamos cuando se presenta. ¿Deduciremos de esto que 
cuando lo recordamos no está presente en la memoria por sí mismo, sino por su ima- 
gen, puesto que, si estuviese presente por sí mismo, el olvido no haría que nos recor- 
dásemos, sino que nos olvidásemos? Mas, al fin, ¿quién podrá indagar esto? ¿Quién 
comprenderá su modo de ser? 

Ciertamente, Señor, trabajo en ello y también en mí mismo, y me he hecho a mí mis- 
mo tierra de dificultad y de excesivo sudor" (£. e., cap. 17, nn. 24-25). 
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de lo universal: no es esto, no es aquello, ni lo otro; es otra 
cosa, es de otro género, de otro orden, su nombre empieza por 
A, etc. Total, que recordamos y no recordamos; está parcial- 
mente contenido en la memoria '%, y lo que falta lo está tam- 
bién de alguna manera: tan imperfectamente que no somos ca- 
paces de representarlo cuando queremos, pero que al 
completarse la imagen reconocemos que aquello era lo que 
faltaba. 


Nuestro haber en estos casos es genérico y negativo. Y con 
este dato podemos inferir que tal complejo memorial se da so- 
lamente en la memoria intelectiva, que se identifica realmente 
con la inteligencia, porque lo genérico y privativo —entes de 
razón— no lo conoce más que el entendimiento; no las facul- 
tades sensitivas. Por eso en los animales no se podrán dar esos 
casos complicados de memoria. 


5” Función conservadora específica de la memoria 


Santo Tomás trató ex professo de los sentidos internos en dos 
obras que se suelen atribuir a la misma época: En la Prima 
Pars, 78, 4 (1266 según Grabmann; 1267-1268 según Man- 
donnet), y en la Quaestio Disputata De anima, a. 13 (1266 se- 
gún Walz; 1269-1270 según Mandonnet). Se observa una di- 
ferencia notable entre ambas exposiciones. 


En la O. D. De anima se asigna a la imaginación la función 
de conservar las imágenes sensibles recibidas, por ser nece- 
sarias al animal en ausencia del objeto sensible. A la memo- 
ria, en cambio, no se le asigna la función de conservar imá- 


156. "Oblivio de aliquo potest esse dupliciter. Aur ita quod rotaliter a memoria exci- 
derit, et tunc non potest aliquis inquirere illud. Aur ita quod partim a memoria excide- 
rit et partim maneat: sicut cum recolo me aliquid audivisse in generali, sed nescio 
quid in speciali; et tunc requiro in memoria ad recognoscendum" (/V Sent., d. 17, q. 
2, a. 2, qla. 3 ad 2, n. 242). E 
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genes sino de evocarlas o retraerlas a la actual considera- 
ción *'*, 


En la Suma Teológica se dice otra cosa: La función de la ima- 
ginación es conservar las imágenes sensibles recibidas por los 
sentidos externos y el sentido común. Y la función de la me- 
moria es conservar las imágenes o intenciones propias de la 
cogitativa, entre las que está el aspecto temporal de preteri- 
ción, y evocarlas de nuevo '%*, 


En las dos obras se dice que la imaginación conserva las imá- 
genes. En las dos se dice también que la memoria tiene el po- 
der de evocar lo pasado. Pero en la Q. D. no se habla de que 


157. "Ad perfectam autem sensus cognitionem , quae sufficiat animali quinque re- 
quiruntur.. 

Tertium est quod species sensibilium receptae conserventur indiget autem animal 
apprehensione sensibilium non solumn ad eorum praesentiam, sed etiam postquam 
abierint: et hoc necessarium est reduci ad aliqam potentiam... Huiusmodi autem po- 
tentia dicitur imaginatio sive phantasia.. 

Quinto autem , requiritur quod ea quae prius fuerunt apprehensa per sensus et interius 
conservata, iterum ad uctuulem considerationem revocentur Et hoc quidem pertinet 
ad rememorativam virtrem; quae in aliis animalibus absque inquisitione suam opera- 
tionem habet, in hominibus autem cum inquisitione et studio; unde in hominibus non 
solum est memoria, sed reminiscentia” (a. 13, c.). 

158. "Ad vitam animalis perfecti requiritur quod non solum apprehendat rem apud 
praesentiam sensibilis, sed etiam apud eius absentiam... Oportet igitur quod animal 
per animam sensitivam non solum recipiat species sensibilium, cum praesneialiter 
immutatur ab eis, sed etiam eas retineat et conservet.. 

Sed necessarium est animati ut quaerat aliqua vel fugiat, non solum quia sunt conve- 
nientia vel non convenientia ad sentiendum, sed etiam propter aliquas alias commodi- 
tates vel utilitates, sive nocumenta.. Necessarium est ergo animali quod percipiat 
huiusmodi intentiones, quas non percipit sensus exterior. 

Sic igitur ud receptionem formarum sensibilium ordinatur sensus proprius et commu- 
nis... Ad harum autem formarum retentionem aut conservationent ordinatur phantasia 
sive imaginatio, quae idem sunt: est enim phantasia sive imaginatio quasi thesaurus 
quidam formarum per sensum acceptarum. 

Ad upprehendendum uutem intentiones quue per sensum nón accipiuntur, ordinatur 
vis aestimativa. Ad conservandum autem eas, vis memorativa, quae est thesaurus qui- 
dam huiusmodi intentionum.. Et ipsa ratio praeteriti, quam attendit memoria, inter 
huiusmodi intentiones computatur.. 

Ex parte autem memorativae, non solum habet memoriam, sicut cetera animalia, in 
subita recordatione praeteritorum, sed etiam reminiscentiam, quasi syllogistice in- 
quirendo praeteritorum memoriam, secundum individuales intentiones” (78, 4). 
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la memoria conserve las imágenes, como se dice en la Suma; 
y en la Suma no aparece el poder evocador como exclusivo de 
la memoria, como se dice en la Q. D. 


¿Con qué nos quedamos? Por lo pronto, apurando los textos 
(no violentándolos, sino viendo lo que dan de sí), no resultan 
contradictorios, sino ambiguos a lo más. 


En la Q. D. se atribuye a la imaginación la función conserva- 
dora de imágenes. Pero ¿De qué imágenes? ¿De todas? No se 
dice de todas, sino de las sensibles, de las species sensibilium 
receptae, que en la terminología de Santo Tomás pueden ser 
muy bien las de los sentidos externos y común, con exclusión 
de las species non sensatae de la cogitativa. Y en este sentido 
la doctrina coincide con la de la Suma, por lo que respecta a 
la imaginación. 


En cuanto al otro término del problema, en la Suma se dice 
que la memoria conserva y evoca las imágenes del pasado. En 
la Q. D. se habla sólo del poder evocador. No hay contradic- 
ción. Basta con decir que en la Q. D. se calló el poder retenti- 
vo de la memoria, que puede muy bien suponerse en el poder 
evocador. No hay, pues, contradicción. Pero ¿cuál es el pensa- 
miento total y preciso de Santo Tomás? 


La exposición de la Suma nos merece más crédito en este as- 
pecto por ser más completa: a la memoria se le asigna la fun- 
ción conservadora y evocadora de imágenes, mientras que en 
la Q. D. sólo se habla de la segunda. Y en cuanto a la imagi- 
nación, se le atribuye la misma función conservadora en am- 
bas obras, si bien en la Suma se delimita esta función a las 
imágenes venidas de los sentidos externos, y en la Q. D. que- 
da un poco ambigua. En el Comentario al Libro De memoria 
et reminiscentia (1266-1272) la exposición se parece más a la 
de la Suma Teológica '*. 


159. Lec. 2,n. 321. 
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En busca de un esquema completo, nos formulamos las s1- 
guientes preguntas. 


1%. La imaginación y la memoria convienen en conservar imá- 
genes. ¿En qué se distingue la función conservadora de una y 
otra facultad? 


2”. La memoria evoca las imágenes recibidas de la cogitati- 
va. ¿Evoca también las demás imágenes, sensibles o imagi- 
narias? 


3”. La imaginación conserva las imágenes sensibles. ¿Las po- 
see sólo en estado de latencia o puede también evocarlas y 
contemplarlas actualmente? 


A la vista de los dos lugares fundamentales citados y de los 
demás del Santo que nos pueden ayudar a precisar su pensa- 
miento, me parece que se puede responder del modo si- 
guiente. 


Primero: La función conservadora de la imaginación y de la 
memoria se distinguen en que la imaginación conserva las 
imágenes recibidas del mundo exterior sin nota de temporali- 
dad. La memoria conserva todas las imágenes, venidas o no 
formalmente del exterior, bajo el aspecto temporal de pasa- 
das, como recibidas anteriormente. Es el objeto formal de la 
memoria, definido por Santo Tomás en términos bien inequí- 
vocos: "lo sensible bajo la razón de pasado es el objeto de la 
memoria" '**; "la memoria percibe el tiempo con cierta deter- 
minación, esto es, como distante del momento actual" '*!; "no 
recuerda las cosas absolutamente, sino en cuanto conocidas en 
el pasado por los sentidos o el entendimiento” '*?. "La memo- 
ria es un hábito, esto es, una conservación habitual del fantas- 
ma, no considerado en sí mismo absolutamente (esto pertene- 


160. [-H, 30, 2 ad 1. 
161. De mem. er rem., lec, 2, n. 320. 
162. Ibidem, n. 321. 
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ce a la imaginación), sino en cuanto que el fantasma es ima- 
gen de algo sentido anteriormente" 1%, 


Segundo: La memoria retiene y evoca no solamente las imá- 
genes propias de la cogitativa, sino también las venidas del 
exterior a través de los sentidos y de la imaginación, pero 
siempre bajo la formalidad de pasadas, formalidad captada 
por la cogitativa: "Y la misma razón de pretérito— nota en la 
Suma '** —a que atiende la memoria, es una de estas intencio- 
nes (=especies no sentidas). Remitimos a lo dicho anterior- 
mente sobre la materia memorable. 


Tercero: La imaginación no sólo conserva sus imágenes en 
estado de permanencia habitual latente, sino que también las 
puede conocer actualmente. En este aspecto conviene con la 
memoria. Razonamos esta afirmación del modo siguiente. 


a) Enel art. 4 de la cuestión 78 de la 1 Pars, se atribuye a la 
imaginación el conservar las imágenes sensibles. No dice que 
las pueda contemplar en acto. Es un argumento negativo, pero 
sin valor. Porque es el caso que en el mismo lugar, a la me- 
moria se le atribuye el mismo poder, y tampoco dice que pue- 
de evocar y conocer en acto las imágenes conservadas. Esto 
lo dirá al final del artículo incidentalmente, al explicar la dife- 
rencia entre la memoria del hombre y la del bruto. Luego, si 
para Santo Tomás en este artículo, la memoria puede conocer 
en acto sus imágenes, aunque no lo diga expresamente al ha- 
blar de sus actos, también la imaginación tendrá semejante 
poder, y más teniendo en cuenta su principto: Eiusdem poten- 
tiae est habitum habere et uti habitu's, 


163. Ibidem, lec. 2, n. 349. Cf. lec. 1, mn. 308, 310; lec. 2, an. 325, 327; lec. 3, n. 
341: lec. 4, n. 354; lec. 7, nn. 386, 396; De mem. et rem., lec. 1, n. 12, Ed. Spiazzi- 
Marietti, 1949; /I C. G., 74; ! Metaphys., dec. 1, n. 10, Ed. Spiazzi-Manietti, Romae 
1950; De Verit. 10,2 c. y ad 2 en conira. 

164. 1,78, 4. 

165, De Verit. 10, 3, obj. 4. Como decía Aristóteles, "puesto que el placer consiste 
en sentir cierta sensación, la imaginación es una sensación débil, y siempre al que re- 
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b) En la cuestión 81, artículo 3 ad 2, se atribuye a la imagi- 
nación el poder mover al apetito sensitivo presentándole su 
objeto (mediatamente, como demostraré en el capítulo si- 
guiente). Luego para Santo Tomás la imaginación no es más 
que un mero receptor de imágenes en estado habitual incons- 
ciente. 


c) En la cuestión 84, artículo 8 ad 2, habla expresamente 
de la activación de las imágenes en la imaginación. Reapare- 
cen más o menos ordenadamente. Dice así: "Cuando es 
grande el movimiento de los vapores (en el organismo du- 
rante el sueño), quedan entorpecidos no solamente los senti- 
dos, sino también la imaginación, de tal modo que no apare- 
ce ningún fantasma... Si tal movimiento es moderado, 
aparecen fantasmas, si bien desordenados, como ocurre en 
los que padecen fiebre. Y si el movimiento es aún más remi- 
so, aparecen fantasmas ordenados, como suele ocurrir prin- 
cipalmente al final del sueño y en los hombres sobrios y de 
imaginación fuerte...”. 


d) En 1PlII, cuestión 17, art. 7 ad 3, se habla de la actividad 
de la imaginación dirigida por la razón '*. 


e) Santo Tomás, que hace convenir la imaginación y la me- 
moria en la función de conservar imágenes sin conocimiento 
actual de ellas '*”, también las hace convenir en la función de 
conocerlas actualmente, cada una bajo su propia formalidad: 
"Es manifiesto —dice textualmente— que cuando el alma se 
vuelve al fantasma, que es cierta forma conservada en la parte 
sensitiva, tenemos un acto de imaginación o fantasía, o tam- 
bién del entendimiento, considerando el universal en él. Mas 
si se vuelve al mismo, en cuanto que es imagen de lo que an- 


cuerda y al que espera le acompaña cierta representación imaginaria de lo que recuer- 
da o espera” (Retórica, 1, 11, ed. cit. p. 59). 

166. 'Apprehensio autem imaginationis subiacet ordinationi rationis, secundum mo- 
dum virtutis vel debilitatis imaginativae potentiae”. 

167. De Verit. 19, 1; De malo, 16, 11. 
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tes 0Ímos o entendimos, esto pertenece al acto de recordar. Y 
como ser imagen significa una cierta intención sobre la for 
ma, por eso dice bien Avicena que la memoria mira la inten- 
ción, mas la imaginación mira la forma percibida por el sen- 
tido" *, 


No es necesario insistir más sobre el pensamiento de Santo 
Tomás en este punto. La memoria se llama así precisamente 
—según él— por este acto de actual reinvención o conoci- 
miento actual de lo antes percibido '*”. Y la imaginación es 
accesible a la introspección precisamente por el acto de ima- 
ginar o "visión imaginaria" de que habla Santo Tomás '”, no 
por la función de conservar inconscientemente, como es 
obvio. 


Esta apreciación del pensamiento de Santo Tomás coincide 
exactamente con la de su gran comentarista Juan de Santo To- 
más, que afirma ambas funciones de ambas facultades: 
"Phantasia ut est specialis potentia, quae dicitur imaginativa, 
non solum est retentiva specierum, sed etiam vere et proprie 
cognoscitiva". "Memoria est potentia distincta ab aestimativa 
et est cognoscitiva, non solum conservativa specierum"'”. 


Tenemos, pues, ya delimitada la función conservadora de la 
memoria en sus conveniencias y diferencias con la imagina- 
ción. 


168. De mem. et rem., lec. 3, n. 343. Cf también n. 341. 

169. "Memoria secundum communem usum loquentium accipitur pro notitia praete- 
ritorum (De Verit., 10, 2). "Contingit aliquando quod hoc intelligit et reminiscitur, 
quia prius audivimus aut vidimus aliquid cuius phantasma tunc nobis occurrit, quod 
est proprie memorari" (De mem. et rem., lec. 3, n. 346. Cf. también lec. 1, n. 307). 
170. Cf., v. gr. De malo, 16,11, c y ad9;1, 111,3;93,6ad4, 

1791. Cursus Philosophicxus, IV Pars, Q. 8, Art. 2, Ed. Reiser, Taurini 1937, pp. 253 
y 255. 
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B) LA MEMORIA ES FACULTAD DE RECORDAR 
O EVOCAR EN LA PANTALLA DE LA CONCIENCIA 
LAS IMÁGENES Y ACTIVIDADES PRETÉRITAS 
DE LA SENSIBILIDAD 


1. El hecho 


Esta función es el complemento natural y razón de ser de la 
anterior. En las diversas funciones de cada facultad y en toda 
la actividad conjunta de la sensibilidad existe una teleología 
hacia la consistencia y evolución perfecta de la vida animal. 
En nuestro caso, las impresiones sensibles se conservan en la 
memoria para suplir la presencialidad real y temporal de las 
cosas, cuyo conocimiento es necesario para la vida, mediante 
la rememoración. Para la vida del animal perfecto se requiere 
—dice Santo Tomás— no solamente conocer en presencia del 
objeto sensible, sino también en su ausencia. De lo contrario, 
como el movimiento y la acción del animal siguen al conoci- 
miento, el animal no se movería a buscar nada ausente, contra 
la experiencia de lo que ocurre, sobre todo en los animales 
perfectos, que se mueven tras lo ausente conocido. Por lo tan- 
to es necesario que el animal no solamente reciba en sus fa- 
cultades sensitivas las imágenes de las cosas sensibles cuando 
le inmutan presencialmente, sino que las retenga también y 
las conserve" !'”?. He aquí la finalidad del thesaurus memoriae, 
y de la rememoración. 


San Agustín describe el acto rememorativo en los términos si- 
guientes: 


"Mas heme aquí ante los campos y anchos senos de la me- 
moria, donde están los tesoros de innumerables imágenes 


172. 1,78, 4. 
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de toda clase de cosas acarreadas por los sentidos. Cuando 
estoy allí pido que se me presente lo que quiero, y algunas 
cosas preséntanse al momento; pero otras hay que buscar- 
las más con tiempo y como sacarlas de unos receptáculos 
abstrusos; otras, en cambio, irrumpen en tropel, y cuando 
uno desea y busca otra cosa se ponen en medio, como 
diciendo: ¿No seremos nosotras? Mas espantándolas yo 
del haz de mi memoria con la mano del corazón, hasta que 
se esclarece lo que quiero y salta a mi vista de su escon- 
drijo. 

Otras cosas hay que fácilmente y por su orden riguroso se 
presentan, según son llamadas, y ceden su lugar a las que les 
siguen, y cediéndolo son depositadas, para salir cuando de 
nuevo se deseare. Lo cual sucede puntualmente cuando narro 
alguna cosa de memoria. 

Porque, cuando estoy en silencio y en tinieblas, represénto- 
me si quiero , los colores y distingo el blanco del negro y to- 
dos los demás que quiero, sin que me salgan al encuentro los 
sonidos, ni me perturbe lo que, extraído por los ojos, enton- 
ces considero, no obstante que ellos (los sonidos) estén allí 
y, como colocados aparte, permanezcan latentes. Porque 
también a ellos llamo, si me place, y al punto se me presen- 
tan, y con la lengua queda y callada la garganta canto cuanto 
quiero, sin que las imágenes de los colores que se hallan allí 
se interpongan ni interrumpan mientras se revisa el tesoro 
que entró por los oídos. 

Del mismo modo recuerdo, según me place, las demás cosas 
aportadas y acumuladas por los otros sentidos, y así, sin oler 
nada distingo el aroma de los lirios del de las violetas, y sin 
gustar ni tocar cosa, sino sólo con el recuerdo, prefiero la 
miel al arrope y lo suave a lo áspero" '?”. 


173. £L.c. caps. RL y 13, pp. 721, 723. 


90 


2.2 Diferencia entre la evocación y la 
re-presentación imaginaria 


He dicho que también en la imaginación se reavivan las im- 
presiones en ella conservadas; nos las representamos y combi- 
namos cuando queremos... La diferencia entre esta re- presen- 
tación imaginaria y la evocación propiamente dicha o 
rememoración, consiste en que en la imaginación reaparecen 
las imágenes sin referencia al pasado, de una manera absolu- 
ta; esto es lo propio de la memoria, que cuando conoce actual- 
mente es siempre mirando atrás. Recordar es más que imagi- 
nar, si bien al recordar se imagina, como decía con Aristóteles 
(nota 165). 


3.» Dos modos de recordar 


En el hombre se da una recordación espontánea y otra busca- 
da y dirigida racionalmente. En la primera el engrama memo- 
rativo se va haciendo presente a la conciencia espontánea- 
mente, debido a asociaciones casuales o a exigencias vitales 
afectivo-motoras '”*. Es como se da en los animales. La recor- 
dación sensible propiamente humana es la otra, la dirigida ra- 
cionalmente. La evocación del pasado es cum inquisitione et 
studio, es buscada y provocada. Dice Santo Tomás que se lo- 
gra cuasi-silogísticamente: "En los demás animales opera (la 
memoria) sin inquisición, mas en el hombre con inquisición y 
empeño, y por eso en los hombres más que memoria es remi- 
niscencia ""*, "En cuanto al poder memorativo —dice en la 
Suma no solamente tiene (el hombre) memoria, como los 
demás animales en el recuerdo espontáneo del pasado, sino 
también reminiscencia, inquiriendo cuasi-silogísticamente la 


174. Cf De malo, 16, 11 ad 4. 
175. Q.D. De anima, a. 13. 
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memoria de lo pasado según las intenciones individuales s, 
"Esta supremacía —precisa en el ad 53— la tiene la memoria 
del hombre, no por lo que es propio de la parte sensitiva, sino 
por cierta afinidad y proximidad a la razón universal, que re- 
fluye sobre ella". "En el hombre es más noble y más potente 
que en los demás animales por conjunción con el entendi- 
miento, pues todo lo de orden inferior resulta más perfecto al 
estar unido a lo superior, participando de algún modo de su 
perfección" !”, 


¿En qué consiste este proceso cuasi-silogístico rememorativo? 
No se trata de una deducción ni de una inducción propiamente 
dichas, sino de la dirección racional del proceso asociativo. 
Lo mismo que se pueden fijar ordenadamente las imágenes, 
estableciendo un orden de asociación, también se puede evo- 
car ordenadamente, bien siguiendo el orden prefijado en la 
grabación, bien reflexionando sobre la marcha que fortuita- 
mente han tomado los acontecimientos. Volveremos sobre 
esto. 


Se quiere recordar una cosa o una acción. Sabemos que está 
en conexión con otras, por cuyo medio nos será fácil llegar a 
ella. Luego reavivamos la memoria de éstas (término induc- 
tor) para hallar la que nos interesa. No se trata, pues, de un si- 
logismo propiamente dicho, sino de una mera sucesión de 
imágenes existencialmente conexas. 


A este proceso de asociación reduce Santo Tomás la rememo- 
ración cuasi-silogística: "La reminiscencia no es otra cosa que 
la búsqueda de algo oculto en la memoria. Por eso rememo- 
rando cazamos, es decir, inquirimos aquello que está en cone- 
xión con lo que actualmente recordamos. Pues, como el que 
inquiere por demostración procede de algo anterior que le es 


176. 1,78,4. 
177. De mem. et rem., lec. 8, n. 408. 
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conocido, a través de lo cual viene a conocer algo posterior 
que ignora, así también el reminiscente, de algo anterior, que 
recuerda, procede a reencontrar aquello que se le oculta en la 
memoria. Esto primero, por donde el reminiscente empieza su 
inquisición, unas veces es algún tiempo conocido, otras veces, 
una cosa conocida"'”*. "La reminiscencia se asemeja a un 
cierto silogismo. Como en el silogismo se llega a una conclu- 
sión a partir de unos principios, así al rememorar uno silogiza 
en cierto modo que antes vio tal cosa, o la percibió de cual- 
quier otro modo, partiendo desde algún principio. Por eso la 
reminiscencia es como una cierta inquisición, porque no se va 
casualmente de un recuerdo a otro, sino que se va intenciona- 
damente en busca de un recuerdo. Y esto, es decir, que uno 
busque llegar a un término intentado, sólo se da en aquellos 
seres que tienen capacidad de deliberación, ya que la delibera- 
ción es también a modo de un silogismo, es decir , solamente 
en los hombres. Los demás animales no obran por delibera- 
ción, sino por instinto natural" '”?. En esto consiste propia- 
mente el acto de reminiscencia, que pasó a significar la mis- 
ma memoria sensible del hombre. Como acto es aquella 
inquisición ordenada, juiciosa, que termina en el recuerdo de- 
seado partiendo de algo que se conoce o recuerda actualmen- 
te. Y como facultad es la memoria sensitiva del hombre en 
cuanto participa de la razón **, 


178. Ibidem, lec. 5, nn. 362-363. 

179. Ibidem, lec. 8, n. 300. 

180. "Per reminiscentiam accidit memorari, quia reminiscentia est quidam motus ad 
memorandum. Et sic memoria sequitur reminiscentiam, sicut terminus motum. Vel. 
reminiscentia sequitur memoriam, quia sicut inquisitio rationis est via ad aliquid cog- 
noscendum, et tamen ex aliquo cognito procedit, ita reminiscentia est via ad aliquid 
memorandum, et tamen ex aliquo memorato procedit" (De mem. et rem., lec. 4, nn. 
356-357), Cf, lec. 1, n. 299; lec. 5, n. 366; lec. 7, n. 386; lec. 8, n. 398. 

Nota bene: En el lenguaje corriente y en los autores modemos el término "reminis- 
cencia" tiene otra significación: el acto más o menos inconsciente de impresiones an- 
teriores en la actividad actual. Por ejemplo, el fenómeno del mús co que se cree que 
crea lo que en realidad es un recuerdo de anteriores audiciones; el pensador que cree 
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El proceso de evocación libre es, naturalmente, muy compli- 
cado por entrar en juego varias facultades espirituales, sen- 
sitivas e incluso motoras: la voluntad queriendo recordar tal 
cosa o acción y el proceso asociativo adecuado; el entendi- 
miento posible determinando e imperando la búsqueda; la 
cogitativa y la memoria desde luego; el apetito sensitivo y 
quizá también la facultad motora (ciertamente algunas ve- 
ces) para adoptar una postura, reflejada inmediatamente al 
exterior, que facilita la rememoración o expresa el desaso- 
siego interior más o menos consciente '*!, Es bien conocida 
la actitud del estudiante que en exámenes lucha con la me- 
moria: mira hacia dentro, lleva la mano a la cabeza, arruga 
la frente, mueve los labios, etc. Es el mecanismo psicológi- 
co que entra en función en un acto de imperio sobre la 
memoria, que no vamos a describir y analizar ahora en de- 
talle. 


4. Diferencia entre recordar y aprender 


Llamamos aprender a la adquisición de un conocimiento del 
que se carecía en absoluto, bien por docencia pasiva, bien por 
invención personal. Si ya existió antes tal conocimiento, pero 
quedó totalmente olvidado, la nueva adquisición es por apren- 
dizaje también. El aprender es un tránsito de la pura potencia 
cognoscitiva a una posesión noética más o menos perfecta. 
No se requiere que la facultad esté tamquam tabula rasa; pue- 
de estar ya en posesión de los primeros principios y de otros 
conocimientos, pero lo que se aprende no estaba en ella for- 
malmente, actualmente, sino virtualmente: en potencia más o 
menos próxima. 


expresar ideas nuevas, que en realidad son un producto cultural más o menos incons- 
ciente; etc. 
181, Cf. De mem. er rem., lec. 8, nn. 401, 403. 
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Recordar es más que eso. Es reavivar imágenes recibidas an- 
teriormente y que permanecían dormidas en la memoria. No. 
se trata de un conocimiento nuevo, sino de la actualización de 
un contenido habitual latente. Para recordar no hacen falta 
nuevos datos ni un proceso deductivo de nuevas verdades; al 
recordar se reconoce lo ya conocido '*?. Entre el no conocer y 
el conocer actualmente está el recuerdo habitual, que es un 
contenido real y positivo en el orden del conocimiento '*, 
como todo lo habitual en general es algo intermedio entre la 
potencia y el acto: respecto de la potencia es acto (=actus pri- 
mus) y respecto de la operación es potencia (=potentia se- 
cunda). 


Además de esta acepción del habitus qualitas, el término ha- 
bitus también significa lo habido o tenido; el vestido (=habi- 
tus praedicamentalis), lo existente, en oposición a la priva- 
ción, o simplemente lo que permanece, en contraposición a lo 
transitorio. 


Santo Tomás llama contenido habitual de la memoria a estas 
imágenes conservadas en ella para usar de ellas cuando nos 
venga bien. Nos preguntamos ahora: ¿Se trata de verdaderos 
hábitos, en el sentido filosófico aristotélico de la palabra (pri- 
ma species qualitatis)? Santo Tomás habla unas veces de há- 
bito, retención o conservación habitual, conocer habitualmen- 
re. Otras veces profiere el término con sordina: quasi-habitus, 
conservar quasi-habitualiter, per modum habitus. 


182. "In hoc differt reminisci ab hoc quod est iterum addiscere: quia reminiscens 
habet potentiam quodammodo ut moveatur in aliquid quod consequitur ad primum in 
memoria retentum, puta cum aliquis redordatur quod tale quid dictum est ei, oblitus 
est autem quis dixerit ei; utetur ergo ad reminiscendum id cuius est oblitus, eo quod 
habet in memoria. Sed quando non pervenit ad recuperandum amissam notitiam per 
principium in memoria retentum, sed per aliquod aliud quod ei de novo traditur a do- 
cente, non est memoria nec reminiscentia, sed hoc est de novo addiscere" (De mem. 
et rem., lec. 6, n. 373. Cf. también nn. 372, 375; lec. 4, n. 358. 

183. Cf. De Verit., 10, 2 ad 4; 19, l; De mem. et rem., lec, 2, nn. 316, 326; lec. 3, 
nn. 329, 348; lec. 4, nn. 353, 354; De mato, 16, 11 ad 4-5; Quedl. 11H, a. 21. 
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La cuestión es más complicada que lo que pudiera aparecer a 
primera vista. Está por medio el problema de la naturaleza 
psicológica de los hábitos cognoscitivos: si las especies del 
conocimiento son o no hábitos o, al menos, partes integrantes 
o cosas completamente distintas del hábito cognoscitivo, etc. 
Una respuesta adecuada exigiría muchas páginas. Nos encon- 
tramos, además, con un problema de exégesis tomista por lo 
que se refiere al pensamiaento de Santo Tomás. Prefiero dejar 
el problema planteado esperando. Es interesante y necesita 
una mayor atención '**, Prescindamos, ahora, de la naturaleza 
categorial del contenido mnémico. Al hablar del recuerdo ha- 
bitual, entendamos esta palabra, al menos provisionalmente, 
en un sentido amplio de realidad de conocimiento permanente 
en la memoria, a disposición del sujeto. Advierta el lector que 
no se soslaya aquí el problema de si se dan o no hábitos en la 
memoria (veremos en la tercera parte que sí), sino otro bien 
distinto: si la imagen retenida en la memoria constituye por sí 
sola un verdadero hábito de conocimiento. 


II. LEYES DE REMEMORACIÓN 


Se trata de establecer ciertas normas de dirección memorística 
para facilitar tanto la grabación de engramas como su evoca- 
ción voluntaria. Santo Tomás señaló varias de estas leyes, que 
vamos a recoger detalladamente. A mi juicio en este aspecto 
no ha sido superado por ningún psicólogo posterior, según la 
información que tengo de la materia. 


184. Posteriormente a este artículo de 1959, se ocupó de este problema SANTIAGO 
RAMIREZ, O. P., De ordine placita quaedam thomistica, nn. 185-217, Salmanticae 
1963. Allí se encuentra la debida aclaración. 
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En el establecimiento de estas leyes se cuenta con tres facto- 
res de orden distinto: unos de orden cognoscitivo, otros de or- 
den afectivo y otros de naturaleza mixta. Distinguiremos le- 
yes para recordar fácilmente cosas o acciones aprendidas 
espontáneamente, y leyes mnemotécnicas de fijación y reme- 
moración, es decir, para fijar ingeniosamente en orden a una 
rememoración fácil. 


A) LEYES DE REMEMORACIÓN DE LO APRENDIDO 
NATURALMENTE 


Son leyes de asociación de imágenes, de cómo se inducen 
unas a otras, de cómo una saca a otra del estado de latencia, al 
modo como una cereza arrastra otras tras de sí al tirar de ella. 
En estas leyes partimos de un contenido memorial adquirido 
espontáneamente. 


Santo Tomás señala tres leyes fundamentales: ley de semejan- 
za, ley de contrariedad o paradoja y ley de proximidad con al- 
gunas subdivisiones. 


1%. Ley de semejanza externa o interna 


Una imagen recordada es término inductor de su semejante o 
proporcionada. Ejemplo de Santo Tomás: Cuando uno se 
acuerda de Sócrates surge en su memoria el recuerdo de Pla- 
tón, que le es semejante en sabiduría. 


2?, Ley de contrariedad 


Cada imagen induce a su contraria. Ejemplo de Santo Tomás: 
Al acordarse uno de Héctor, se recuerda también de Aquiles. 
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3. Ley de proximidad 


Cada imagen induce la que le es más próxima según los diver- 
sos órdenes de continuidad. 


a) De sucesión causal: la causa nos recuerda el efecto y el 
efecto nos recuerda la causa; el signo nos lleva a lo significa- 
do y a la inversa; el afecto nos trae a la memoria sus motivos 
y la memoria de los motivos nos hace recordar los afectos; 
etc. "Quien bien ama tarde olvida", dice el refrán. 


b) De sucesión temporal, bien partiendo del momento actual 
hacia atrás (de lo que aconteció hoy a lo que aconteció ayer, 
anteayer... ), o bien siguiendo el orden del tiempo, desde una 
fecha determinada y recordada (de lo que pasó el año 50 a lo 
que pasó el año 51, 52...). 


c) De sucesión espacial: una persona nos trae a la memoria 
a los que con ella conviven, trabajan, etc. 


d) De concomitancia de las acciones y sentimientos de las 
cosas en el espacio y en el tiempo. Así resulta fácil recordar 
una sucesión de acciones por la sucesión de lugares en que se 
realizaron; un lugar o un tiempo determinados nos recuerdan 
las cosas que en ellos hemos visto o sentido; las partes de un 
tema a desarrollar se recuerdan en el principio, medio o final 
de la página, etc. Una emoción hace recordar el momento de 
otra emoción parecida '*, 


185. El texto de Santo Tomás más completo con estas leyes es el siguiente: "Ex quo 
unus motus sequitur post alterum vel ex necessitate vel ex consuetudine, oportet quod 
quando reminiscimur, moveamur secundum aliquem horum motuum quousque venia 
mus ad hoc quod moveamur apprehendendo illo motu, cui consuevit esse post pri- 
mum, quem scilicet motum intendimus reinvenire reminiscendo, quia reminiscentia 
nil est aliud quam inquisitio alicuius quod a memoria excidit. Et ideo reminiscendo 
venamur, id est inquirimus id quod consequenter est ab aliquo priori, quod in memo- 
ria tenemus. Sicut enim ille qui inquirit per demonstrationem quod est ignorum, ita 
etiam reminiscens, ex aliquo priori, quod in memoria habetur, procedit ad reinvenien- 
dum id quod ex memoria excidit. 

Hoc autem primum in quo reminiscens suam inquisitionem incipit, yuarndoque qui- 
dem est tempus aliquod notum, guandoque autem aliqua res nota 
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Anotaciones 


Primera: Las leyes 3*, a) y c) tienen aplicación especialmente 
en el orden dinámico; las demás en el orden estático. Cabe 
también conjugar ambos aspectos, corno en la ley 3”, e). 


Segunda: Cuando se trata de una sucesión causal-temporal, si 
el orden de sucesión está regido por la necesidad o ley de gran 
frecuencia, el trabajo de rememoración queda reducido al mí- 
nimo en virtud precisamente de la uniformidad de la sucesión. 


Tercera: Cualquier recuerdo presente a la conciencia es un 
foco de evocaciones dirigidas en las direcciones señaladas. 
Según las materias, unas leyes tendrán más eficacia que otras; 


Secundum tempus quidem incipit quandoque « nunc, idest a presenti tempore proce- 
dendo in praeteritum, cuius quaerit memoriam: puta si quaerit memorari id quod fecit 
ante quatuor dies, meditatur sic: hodie feci hoc, heri illud, tertia die aliud, et sic se- 
cundum consequentiam motuum assuetorum pervenit resolvendo in id quod fecit 
quarta die. 

Quandoque vero incipit ab aliquo alio tempore, puta si quis in memoria habeat quid 
fecerit octava die ante, et oblitus sit quid fecerit quarta die, procredit descendendo ad 
septimam, et sic inde quousque veniat ad quartam diem, vel etiam ab octava die as- 
cendit in decimoquintam diem, aut in aliquod alius tempus praeteritum. 

Similiter etiam quandoque reminiscitur aliquis incipiens ab aliqua re. cuius memora- 
tur, a qua procedit ad aliam, triplici ratione: 

Quandoque quidem ratione similitudinis, sicut quando aliquid aliquis memoratur de 
Socrate, et per hoc occurrit ei Plato, cui est similis in sapientia. Quandoque vero ru- 
tione contrarietatis, sicut si aliquis memoretur Hectoris, et per hoc occurrit ei Achi- 
les. Quandoque vero satione propinquitatis cuiuscumque, sicut cum aliquis memor 
est patris, et per hoc occurrit ei filius. Et eadem ratio est de quacunmique alia propin- 
quitate, vel societatis, vel loci, vel temporis, et propter hoc fit reminiscentia, quia 
motus horum se invicem consequuntur” (De mem. et rem,, lec. 5, nn. 362-364). Cf. 
también lec. 6, n. 378. 

"Secundum ordinem quo res sunt sibi invicem consequutae, secundum hunc ordinem 
facti sunt motus eorum in anima: sicut quando quaerimus aliquem versum, prius inci- 
pimus a capite” (/bidem, lec. 5, n. 360). 

“Aliquando homines videntur reminisci a locis, in quibus aliqua sunt dicta vel facta 
vel cogitata, utentes loco quasi quodam principio ad reminiscendum: quia accessus ad 


locum est principium quoddam eorum omnium quae in loco aguntur” (/bidem, lec. 6, 
n. 377). 
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y también según los diversos tipos de individuos: de memoria 
auditiva, de memoria locativa, de memoria matemática, etc. 


Cuarta: Supuestas estas leyes, de valor empírico bien com- 
probado y observables en la rememoración espontánea o me- 
cánica, es fácil caer en la cuenta de que la función directiva 
de la razón en la reminiscencia o rememoración provocada 
consiste en señalar los diversos hilos de asociación de las ac- 
ciones y de las cosas, y cuál es el más fuerte según la natura 
leza de la materia a recordar y la calidad de la memoria del 
individuo. 


B) LEYES DE MNEMOTECNIA 


Se trata de las leyes de una fijación inteligente en la memoria 
de todas aquellas cosas que se desea recordar. Las distingui- 
mos de las anteriores en que aquellas eran leyes de rememora- 
ción racional de las cosas aprendidas espontáneamente. Aquí 
la dirección racional empieza en la misma grabación. Más que 
de esfuerzo de voluntad (que también se puede dar en el caso 
anterior) se trata de un procedimiento ingenioso de fijación en 
vistas a facilitar la evocación voluntaria. 


1%. Aprender ordenadamente '**. Cuando las cosas o accio- 
nes siguen de suyo algún orden de fácil retención, basta ate- 
nerse a él, según los diversos modos de ordenación señala- 
dos anteriormente. Si la ordenación dada resulta difícil de 
retener por ser demasiado contingente y variada, es mucho 
más eficaz establecer una ordenación previa de lugares, de 


186. "Oportet ut homo ea quae memoriter vult tenere sua consideratione ordinate 
disponat, ut ex uno memorato facile ad aliud procedat” (11-11, 49, 1). 

"Illa sunt magis reminiscibilia, quaecumque sunt bene ordinata... Illa autem quae sunt 
male ordinata, difficulter reminiscumtur. Sic ergo ad bene memorandum vel reminis- 
cendum, ex praemissis quatuor documenta utilia addiscere possumus. Quorum pri- 
mum est, ut siudeut quae vult retinere in aliquem ordinem deducere (De mem. et 
rem., lec, 5, nn. 370-371), 
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cosas, de palabras, etc., y luego asociar a cada lugar, a cada 
cosa, etc., las imágenes que se desean retener y evocar orde- 
nadamente. Estos diagramas artificiosos ofrecen la enorme 
ventaja de economizar el esfuerzo del orden de la evocación. 
Es una ordenación mediata de los recuerdos. Santo Tomás 
recoge de Cicerón esta idea: "Para rememorar fácilmente 
conviene imaginar una serie ordenada de lugares en la cual 
se van distribuyendo las imágenes de aquellas cosas que 
queremos recordar" '*”, 


Todos conocemos el uso de "palabras mnemotécnicas”: el or- 
den de sus letras induce una serie ordenada de palabras y de 
conceptos. Piénsese en los versos mnemotécnicos que recuer- 
dan los modos silogísticos (Barbara, Celaren!t... ). 


Esta ordenación , que se debe descubrir o establecer artifi- 
ciosamente, se entiende según los modos señalados anterior- 
mente (de semejanza, contraste, causalidad, concomitancia). 
Pero, como se trata de un orden buscado en vistas a la reme- 
moración fácil, es necesario establecer los vínculos asociati- 
vos de mayor eficacia según las preferencias memorativas 
individuales y las demás leyes comunes que vamos a indi- 
car. Santo Tomás hace aplicación del principio a la interro- 
gación: interrogando ordenadamente se facilitan las respues- 
tas '$, 


2”. Atención y afecto ''* Es ley común, no sólo de la me- 
moria, sino de todas las facultades psíquicas. El acto perfecto 
exige la atención sobre él para no desparramarse ineficazmen- 


187. De mem. et rem., lec. 6, n. 377. 

188. 11C. G., 83. 

189. "“Oportet ut homo sollicitudinem upponat et affectum adhibeat ad ea quae vult 
memorari: quia quo aliquid magís fuerit impressum animo, eo minus elabitur” (M-11, 
49, 1). 

"Secundo ut prafunde et intente eis mentem upponat” (De mem. et rem., lec. $, n. 
37D. 

"Ea quibus vehementius intendimus, magis in memoria manent” (De mem. et rem., 
lec. 5, n. 361). 
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te sobre muchas cosas '*. Para ello, además del esfuerzo en 
querer retener lo que se recibe, conviene que el orden de aso- 
ciación establecido (bien conectando inmediatamente unas 
imágenes con otras, bien mediatamente por medio de un dia- 
grama artificioso) favorezca la atención: semejanzas raras que 
causen admiración '*, contrariedades de gran contraste, coin- 
cidencias curiosas; todo lo que rompa la monotonía. 


Los complejos afectivos tienen un valor asociativo extraordi- 
nario. Los lugares, las cosas, los acontecimientos que se han 
grabado en la memoria cargados de emoción perduran más 
tiempo y con más viveza. Por eso conviene que el diagrama 
mnemotécnico preestablecido, al que se fijarán las imágenes 
en cuestión, tengan en todas sus partes cierto valor emotivo 
para el sujeto. A esto se debe también que cada memorista 
tenga sus materias preferentes: números, colores, personas, 
etc. 


Santo Tomás habla expresamente de este influjo de la afecti- 
vidad en la memoria: "Las cosas se graban mucho más en la 
memoria cuando el afecto hacia el que las dice es mayor. 


190. "Hoc enim in omnibus animae potentiis invenimus, quod quando una potentia 
in suo actu intenditur, alia vel debilitatur in suo actu, vel ex todo abstrahitur; sicut pa- 
tet in illo in quo operatio visus fortissime intenditur, quod auditus eius non percipit ea 
quae dicuntur, nisi forte sua vehementia ad se trahant sensum audientis. 

Cuius ratio est quia ad actum cuiuslibet cognoscitivae potentiae requiritur intentio, ut 
probat Augustinus in libro De Trinitate. Inventio autem unius non potest ferri in mul- 
ta simul, nisi forte illa multa hoc modo sint ad invicem ordinata, ut accipiantur quasi 
unum;, sicut nec alicuius motus vel operationis possunt esse duo termini non ad invi- 
cem ordinati. Unde, cum sit una anima, in qua omnes cognoscitivae potentiae fundan- 
tur unius et ejusdem intentio requiritur ad omnium potentiarum cognoscitivarum ac- 
tus; et ideo cum totaliter anima intendat ad actum unius potentiae, abstrahitur homo 
ab actu alterius potentiae" (De Verit., 13, 3). Cf. 1-11, 37, 1377, 1;1,76, 3. 

191. "Et sunt quatuor per quae homo proficit in bene memorando. Quorum primum 
est ut eorum quae vult memorari quasdam similitudines assumat, nec tamen omnino 
consuetas: quia ea quae sunt inconsueta magis miramur, et sic in eis animus magis et 
vehementius detinetur, ex quo fit quod eorum quae in pueritia vidimus magis memo- 
remur” (1-11, 49, 1). 

"Ea quae admiramur, magis memoriae imprimuntur, Admiramur autem nova prueci- 
pue et insolita" (De mem. et rem., lec. 3, n. 332). 
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Ahora bien, cuanto más uno con versa con el amigo tanto más 
crece el amor hacia él; y cuando nos separamos de los amigos 
el amor se hace más ferviente por el dolor de la separación. Y 
por eso las últimas palabras de los amigos quedan más graba- 
das en la memoria" *?. 


"Las cosas que nos deleitan las pensamos con frecuencia y, 
por consiguiente, las tenemos en la memoria. Y las cosas que 
no nos son gustosas raramente las pensamos y, por consi- 
guiente, dejan poca huella en la memoria" '”,. 


En el influjo de la atención sobre la memoria y en la naturale- 
za psicofísica de esta facultad encuentra Santo Tomás la ex- 
plicación de un fenómeno curioso de reflejos mnémicos in- 
conscientes: "Acontece a los que con gran atención (cum 
magna intentione) recitan, nombran, o cantan, o argumentan, 
que cuando ya quieren cesar continúan aún inconscientemente 
cantando o profiriendo alguna cosa, debido a que el movi- 
miento de las imágenes anteriores continúa aún en el órgano 
corporal" '”*. 


Este esfuerzo de atención exige, naturalmente, cierta quietud 
o sosiego exterior e interior '*, 


3?. Repasar con frecuencia y ordenadamente el contenido de 
la memoria "*, 


Con esto se irá formando una costumbre o hábito que facili- 
tará extraordinariamente la evocación ordenada sin esfuerzo. 


192. IV Sent. d. 8,q.1,a.3,qla.3ad4,n.98. Cf. d. 17,q.2,a. 1,qla. l ad 1,n. 
195. 

193. IV Ethic., lec. 10, n. 764, Ed. Spiazzi-Marietti, Romae, 1949. 

194. De mem. et rem., lec. 8, n. 405. 

195. Demem. et rem., lec. 3, n. 330. 

196. "Tertio, ut frequenter meditetur secundum ordinem" (De mem. et rem., lec. 5, 


n. 371). Cf lec, 3, n. 348. "Oportet quod ea frequenter meditemur quae volumus me- 
morari" (11-11, 49, 1). 
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El hábito da ciertas notas de naturalidad y lo natural se hace 
inconscientemente, sin esfuerzo. "Fácilmente se recuerda 
—explica Santo Tomás— lo que se acostumbró hacer mu- 
chas veces. Pero lo que se hizo con menos frecuencia no se 
recuerda con facilidad, porque las cosas naturales se hacen y 
reparan fácilmente, ya que las cosas vuelven enseguida a su 
estado natural en virtud de la inclinación de la naturaleza, 
como se puede observar en el agua calentada, que enseguida 
se enfría, así también las cosas que hemos considerado mu- 


chas veces fácilmente se recuerdan por fuerza de la costum- 
bre...” 


Cuando muchas operaciones se repiten ordenadamente, hacen 
una cierta naturaleza; y esto se da principalmente en las ope- 
raciones de los animales, en que un principio imprime y otro 
recibe la impresión, como la imaginación recibe la impresión 
del sentido. De ahí que las cosas que hemos visto u oído con 
frecuencia quedan más firmes en la imaginación, a modo de 
cierta naturaleza; como también el agente natural va inducien- 
do la forma, que es principio de naturaleza, a fuerza de impre- 
siones repetidas" !”. 


Esta es la explicación tomista de la ley paradójica del olvido, 
de Ribot, a saber: los recuerdos nuevos se mueren antes que 
los recuerdos viejos '*. Las cosas de la niñez son las que peor 
se olvidan. Santo Tomás ya había notado el hecho y su expli- 
cación: "Acontece que las cosas que uno aprende en la niñez 
las conserva más firmemente en la memoria" !'”. ¿Razón de 
ello? La ley que estamos exponiendo conjugada con la ante-. 
rior: porque las cosas antiguas se han recordado muchas veces 
y con el ejercicio se ha facilitado la rememoración. Además, 
las cosas de la niñez eran más insólitas para nosotros y las he- 
mos recibido con más admiración y, por lo tanto, con más 


197. De mem. et rem., lec. 6, nn. 382-383. "Lentescunt tempore curae", decía OVI- 
DIO, Ars amanadi, Il. 

198. TH. RIBOT, Les maladies de la mémuire, 20 ed., París, 1907, pp. 93-102. 

199. De mem. et rem., lec. 3, n. 332. 
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atencion y emoción”. Lo tenemos en el refrán: "Lo que se 
aprende en la cuna siempre dura”. 


4?. Comenzar a rememorar por el principio”!, es decir, orde- 
nadamente, como ordenadamente se fijaron los recuerdos. 
Esta principialidad puede ser de diversos órdenes: de causali- 
dad, de sucesión, etc. 2”, 


Anotaciones 


Todas estas leyes de rememoración las dejó expuestas Santo 
Tomás en los lugares que he recogido textualmente o en 
nota. Todas ellas descansan o encuentran comprobación em- 
pírica en la experiencia de cada uno. En cuanto a sus princi- 
pios mnemotécnicos hemos comprobado su valor viendo 
a un estudiante repetir con suma facilidad y ordenadamen- 
te series de 30 y 35 palabras con una sola audición, procu- 
rando evitar toda conexión natural entre los términos ofre- 
cidos. 


Estas leyes se refieren a la memoria sensitiva dirigida por la 
razón. Para la memoria intelectiva hay leyes de asociación es- 
trictamente racional, v. gr. de todo y parte, género y especies, 
etc. 


200. De mem. et rem., lec. 5, n. 368; lec. 3, n. 332; H-II, 49, 1. 
201. "Quarto, ut incipiat reminisci a principio" (De mem. et rem., lec. 5, n. 371). 
202. Ibidem , lec. 6, nn. 376, 379. 


105 


HI. EDUCACIÓN DE LA MEMORIA 


1%, PRESUPUESTOS 


De lo dicho se desprende que la memoria humana es no sola- 
mente evolutiva, como todo lo vital creado, sino también edu- 
cable, perfectible por hábitos operativos. 


Hay que partir de la perfección nativa de la memoria, debida 
al hábito entitativo o disposición somática en el momento on- 
togenésico de la facultad. Para Santo Tomás la perfección ori- 
ginal de la memoria depende de la perfección del órgano con 
el que constituye un principio único de actividad*”. A esta 
predisposición concurren factores hereditarios, ambiente cli- 
matológico, etc. La lectura de Santo Tomás es sorprendente 
en este aspecto: la propiedades de la memoria se explican por 
analogía con los cuerpos, tanto en la función de recibir las im- 
presiones como en su conservación. El fundamento de esta 
analogía es la naturaleza psicofísica de esta facultad ?*. Inclu- 
so clasifica los tipos memorativos atendiendo a los tipos cons- 
titucionales y morfológicos ?%, 


Además de esta variedad normal nativa de memorias, hay que 
tener en cuenta las variedades de tipo anormal, congénitas o 
adquiridas, previas a la labor educacional. En este aspecto la 
ciencia experimental moderna (Psicología, Psiquiatría) nos 
ofrece un conocimiento más detallado que Santo Tomás, 
como no podía ser menos. Además de la obra citada de Ribot, 
remito a la obra de J. DELAY, con el mismo título: Les mala- 
dies de la mémoire (París, 1942). 


203. Cf 1,79, 6 ad l; De mem. et rem., lec. 3, n. 334. 
204. Cf.1,78,4;0. D. De anima, a. 12; De mem. et rem., lec. 3, nn. 331-334, 347. 
205. Cf. De mem. et rem., lec. 8, nn. 406, 407. 
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Un cuadro de estas disposiciones patológicas puede ser el si- 
guiente. 


Anomalías de la memoria 


Amnesias o falta de memoria 
a) Total 
b) Parcial, bien de toda la cosa, bien de parte de ella. 
1) Retrógrada: no recuerda lo anterior al acci- 
dente o enfermedad 
2) Anterógrada: no se puede fijar a partir del tras- 
torno. Sean periódicas o perpetuas 
Hipermnesia (= evocación excesiva y perturbadora): 
a) Total 
b) Parcial 
Paramnesta (inexactitud en el recuerdo) 
a) Confundir el recuerdo con lo que no lo es: 
1) Ilusión de haber visto u oído 
2) Delirio: creer que se ve lo recordado 
Paramnesia reduplicadora: se toma un recuerdo por 
muchos 
Falseamiento de las cualidades de la cosa recordada. 


Reconociendo la importancia de estos dos aspectos señalados 
para un estudio completo sobre los grados de perfección de la 
memoria, debidos a disposiciones orgánicas innatas o adquiri- 
das, nos vamos a fijar en el aspecto indicado en el título de 
esta tercera y última parte del capítulo. 


2”. EDUCABILIDAD 
La memoria sensitiva del hombre se llama reminiscencia (la 
anámnesis de Aristóteles) por ser dirigida por la razón en los 


procesos de fijación y evocación de imágenes, como queda di- 
cho. Se recuerda lo que se quiere, tras un esfuerzo cuasi dis- 
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cursivo, a partir de un principio inductor de asociación. Aquí 
radica la educabilidad de la memoria. Al participar de la ra- 
zón, queda elevada sobre la condición propia de facultad sen- 
sible determinada ad unum,; queda indeterminada para recor- 
dar lo que le plazca al sujeto, y como le plazca y cuando le 
plazca, y, por consiguiente, resulta libremente determinable, 
educable. Y si es educable, se educará de hecho con el ejerci- 
cio perfecto, según las leyes generales de la formación de há 
bitos consuetudinales. Bajo este aspecto principalmente estu- 
diamos la memoria en Teología Moral **. 


3”. VALOR DE LA MEMORIA DIRIGIDA 


La educación de la memoria es de gran valor en la vida del 
hombre, tanto en el orden del conocimiento como en el orden 
de la acción y de la virtud. 


En el orden del conocimiento, porque el hombre puede aplicar 
con facilidad su facultad rememorativa a la fijación de datos, 
de imágenes interesantes, cuya evocación pronta y fiel ofrece 
a la cogitativa el material del experimentum, punto de partida 
para el conocimiento científico. Son de Santo Tomás las si- 
guientes palabras: "De la sensación se origina la memoria en 
aquellos animales en que perdura la impresión sensible... La 
memoria muchas veces repetida sobre una misma cosa, pero 
en diversos singulares, produce el experimento, pues experl- 
mento no parece ser otra cosa que tomar algo de las muchas 
cosas retenidas en la memoria” ?”. 


206. Cf De mem. et rem., lec. 3, n. 348; /n 1 Pol., lec. 3, n. 69. 

207. In II Post. Analit., lec. 11, ed. leonina. Cf también /// Sent., d. 34, q. l,a.2,n. 
54; IEC. G., cap. 73, 81, 83, Super I Cor, c. 13, lec. 3, n. 791. 

También es necesaria, naturalmente, para la conversio ad phantasmata, cuando se tra- 
ta de conocer cosas pretéritas. Cf. /V Sent., d. 50, q. 1, a.2,c. y ad 6. 
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Este hábito de la memoria, en orden al conocimiento de la 
verdad, no pasa de ser algo subsidiario e imperfecto, por la 
sencilla razón de que el conocimiento de la verdad se con- 
suma en el entendimiento posible, no en los sentidos inter- 
nos”, 


En el orden de la acción y de la virtud, su misión es aún más 
palpable. Piénsese en el valor de la experiencia, fruto de la 
memoria y de la cogitativa, y que la misma memoria conserva 
y evoca oportunamente. Si en el orden del conocimiento la 
experiencia alimenta la ciencia, en el orden del obrar es indis- 
pensable para la virtud. La historia, que es magistra vitae, es 
el recuerdo ordenado del pasado, vivo en la memoria del his- 
toriador, o muerto en gruesos volúmenes. 


Es precisamente la memoria una de las partes integrantes de 
la prudencia, virtud coordinadora del orden moral. Santo To- 
más dedicó un artículo a la integración de la memoria a la vir- 
tud de la prudencia. Razona así. 


"La prudencia versa sobre las obras contingentes, como que- 
da dicho. Ahora bien, en estas cosas el hombre no puede di- 
rigirse por principios necesariamente verdaderos sin más, 
sino por lo que sucede comunmente, puesto que los princi- 
pios deben ser proporcionados a las conclusiones , que han 
de ser del mismo orden, según se dice en el Lib. VI de la Eti- 
ca. Mas para saber cuál es la verdad en lo que sucede co- 
munmente hay que acudir a la experiencia. De aquí el que 
Aristételes diga en el Libro II de la Etica que la virtud inte- 
lectual nace y se desarrolla con la experiencia y el tiempo. 
Pero la experiencia se forma de muchos recuerdos, como 
aparece en el Llb. I de la Metafísica. Por consiguiente, la 
prudencia exige recordar muchas cosas, y por eso la memo- 
ria es una de sus partes” %”. 


208. 1-11, 56, 5. 
209, I1-11, 49, 1. Cf. también ad 3; De mem. et rem., lec. 1, n. 298; 1 Metaphys., lec. 
l,n. 11, ed, Spiazzi-Marietti, Romae, 1950. 
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Con esto queda dicho que la memoria está sometida a las le- 
yes de educación y habituación racional como las demás po- 
tencias que son sujeto de virtud. Sin embargo, como esencial- 
mente es potencia sensitiva, la virtud no se sustenta en ella 
más que secundariamente y en función del influjo que recibe 
del entendimiento y de la voluntad ?"". 


4%, EFECTOS DE LA EDUCACIÓN DE LA MEMORIA 


Consisten en la perfección de la facultad en orden a operacio- 
nes perfectas. Ahora bien, las operaciones de la memoria son 
recibir y conservar las impresiones sensibles y evocarlas 
como pasadas. Por consiguiente, los efectos de todo hábito 
—prontitud, facilidad y delectación de la operación— respec- 
to de la memoria se traducirán en los términos siguientes. 


a) Prontitud y facilidad en la fijación de las imágenes. 


b) Tenacidad en la conservación de las mismas. 


c) Prontitud y expedición o facilidad en la evocación volun- 
taria. 


d) Fidelidad o exactitud en el recuerdo. 
e) Gusto en su ejercicio, como consecuencia de todo ello. 
5. FACTORES QUE CONCURREN A LA EDUCACIÓN 

DE LA MEMORIA 
a) La misma naturaleza, que tiene sus leyes de desarrollo 
natural y que estará en función, en primer lugar, de la condi- 
ción nativa psicofísica del individuo. También en esto "quod 


natura non dat Salmantica non praestat”. En segundo lugar, 


210. Cf I-II, 47, 3 ad 3. 
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del mundo circunstancial con que tiene que habérselas, quiera 
o no, cualquier ser humano. Pero esto no es todo: "Como la 
prudencia —dice Santo Tomás— encuentra una aptitud natu- 
ral, pero el complemento lo da el ejercicio o la gracia, así 
también, como dice Cicerón en la Retórica, la memoria se de- 
sarrolla no solamente por fuerza de la naturaleza, sino que 
también tiene gran parte el arte de la educación» ?!!. 


b) El ejercicio ordenado, inteligente de la misma, según las 
leyes de fácil rememoración de que hemos hablado anterior- 
mente. Se trata de un hábito esencialmente consuetudinal que 
se desarrolla con el ejercicio. Ciertamente el objeto de la me- 
moria —lo pasado— está en el orden de lo necesario —"Prae- 
teritum lam transit in necessarium”, dice Santo Tomás ?!?—, 
pero se trata de la necesidad entrañada en lo contingente, por 
fuerza de serlo. En el orden del conocimiento (recuerdo) se- 
guirá siendo inestable, porque, por ser pasado, no deja de ha- 
ber sucedido contingentemente. Por. eso se olvidan tantas co- 
sas. La historia escrita es la única que no olvida lo que se le 
cuenta. 


Es indispensable, por lo tanto, el ejercicio. "Las meditaciones 
frecuentes de las cosas que hemos sentido o entendido —dice 
Santo Tomás— conservan la memoria para poder recordar 
bien las cosas que uno vió o entendió. Y meditar no es otra 
cosa que considerar muchas veces, no solamente las cosas an- 
tes aprendidas, sino también sus imágenes, que es el modo 
propio de conservar de la memoria. Ahora bien, es manifiesto 
que con el frecuente acto de recordar se arraiga más el hábi- 
to de la rememoración, como todo hábito se arraiga más con 
el ejercicio de actos semejantes, y multiplicada la causa el 
efecto es más fuerte" 212. 


211. H-1, 49, l ad 2. 
212. [II Sent., d. 35, q. 1, a. 3, qla. 2 ad 3. 
213. De mem. et rem., lec. 3, n. 348. Cf. 1-11, 51, 3. 
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c) La gracia. Ordinariamente, la gracia santificante, que 
constituye y promueve el desarrollo de la prudencia infusa y 
demás virtudes sobrenaturales intelectivas que necesitan 
el concurso subsidiario de la memoria (fe y dones). Extraor- 
dinariamente, la gracia gratis data que Dios quiera conce- 
der. 


6”. LA MEMORIA ¿TALENTO DE LOS TONTOS? 


La frase quizá proceda de algún mal estudiante. Expresa parte 
de verdad y parte de error. La parte de verdad que tiene es 
que se dan casos de oligofrenia, de imbéciles con memoria hi- 
permnésica extraordinaria para detalles carentes en absoluto 
de interés ?'*. 


Por otra parte Santo Tomás, siguiendo a Aristóteles, para ma- 
nifestar la diferencia entre la memoria (facultad sensitiva se- 
gún sus propias posibilidades) y la reminiscencia (la misma 
facultad sensitiva dirigida por la razón) nos hace observar el 
caso frecuente de no coincidencia del poder de simple memo- 
ria con el poder de reminiscencia: casos de individuos bien 
dotados en inteligencia y reminiscencia, y torpes de memoria; 
y, por el contrario, otros bien dotados de memoria y torpes de 
inteligencia y reminiscencia. 


Estas diferencias se resuelven, en última instancia, en la di- 
versidad de disposición somática. Del orden corporal trae 
también una analogía explicativa del caso: Los cuerpos fácil- 
mente impresionables son los que peor retienen la impresión: 
la piedra tarda en calentarse, pero conserva bien el calor; el 
agua se calienta pronto, pero conserva poco tiempo el calor 
recibido. Así acontece en nuestro caso: los de mayor ingenio 
fácilmente aprenden y fácilmente evocan racionalmente lo 


214, Cf. VALLEJO NAJERA, Tratado de Psiquiatria, 3%ed., Madrid, 1954. 
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que conserva su memoria, si bien es menos que lo que conser- 
va la memoria de otros que les ha costado más aprenderlo y 
les cuesta más disponer de ello?'*. 


La parte de error está en generalizar esta desproporción de 
inteligencia y memoria. Santo Tomás habla de casos "frecuen- 
tes”, y los psiquiatras, de casos patológicos; nada más. Esto 
no quita que en otros casos —quizás más frecuentes— haya 
proporción entre ambas facultades. De hecho todos conoce- 
mos individuos —empezando por el mismo Santo Tomás— 
superdotados en memoria y en inteligencia; y a otros bastante 
desafortunados en ambas facultades. 


Además, en igualdad de condiciones en cuanto al factor me- 
moria, el más inteligente grabará y evocará mejor que el me- 
nos inteligente, porque le superará en reminiscencia. En tal 
caso hay más memoria (reminiscencia) porque hay más inteli- 
gencia. Luego, la frase sobre la que hemos llamado la aten- 
ción del lector , en la generalidad en que está formulada, es 
falsa. 


215, “Non enim iidem homines inveniuntur ita bene memorativi et bene reminisciti- 
vi; sed sicut frequenter accidit, illi sunt melius bene memorantes , qui sunt tardi ad 
inveniendum et discendum. lli autem melius reminiscuntur, qui sunt velocis ingenii 
ad inveniendum ex se et bene discendum ab aliis. 

Cuius ratio est, quia diversae habitudines hominum ad opera animae proveniunt ex 
diversa corporis dispositione. Videmus autem in corporalibus quod illa, quae difficul- 
ter et tarde recipiunt impressionem , bene retinent eam, sicut lapis; quae vero de facili 
recipiunt non retinent bene, sicut aqua, Et quia memorari nihil est aliud quam bene 
conservare semel accepta, inde est quod illi qui sunt tardi ad recipiendum, retinent 
bene recepta, quod est bene memorari. Qui autem de facili recipiunt, plerumque de 
facili amittunt. Sed reminisci est quaedam reinventio prius acceptorum non conserva- 
torum; et ideo illi qui sunt velocis ingenii ad inveniendum et recipiendum discipli- 
nam, etiam sunt bene reminiscitivi” (De mem. et rem., lec. 1, nn. 301-302). 
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IV. CONCLUSIÓN 


Para el conocimiento integral de la vida psíquica, el capítulo 
de la memoria ocupa un lugar preponderante. Ocupa la parte 
superior de la sensibilidad, junto con la cogitativa, y su fun- 
ción integradora tanto en línea vertical como en línea hori- 
zontal-cronológica, es indispensable para la vida humana. 
Une el pasado con el presente y el futuro; une los datos sensi- 
bles dispersos para integrarlos en experiencia, indispensable 
para la ciencia y para la virtud; y ella misma se integra al or- 
den que el hombre establece en su propio ser, al revestirse de 
hábitos de operación. 
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CAPÍTULO IV 


LA COGITATIVA EN LOS PROCESOS 
DE CONOCIMIENTO Y AFECCIÓN 


I. UNIDAD FUNCIONAL DE LA VIDA PSÍQUICA 


En el primer paso para un estudio del hombre, de mucha o 
poca profundidad, se tropieza con dos datos ineludibles: di- 
versidad y unidad. Y donde hay diversidad y unidad hay com- 
posición, hay síntesis. Esta composición tiene varias dimen- 
siones y varios estratos de cognoscibilidad por orden a la 
comprobación empírica y a la evidencia racional más o menos 
necesitante. Una breve mirada de conjunto nos ayudará a si- 
tuar nuestro tema. 


a) La composición primera es de orden entitativo: es la radi- 
cal integración de esencia y existencia, realmente distintas y 
realmente inseparables en el ser humano existente. Este es 
dado a nuestra experiencia; en cambio sus partes entitativas 
son metaempíricas, solamente discernibles en un razonamien- 
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to de orden metafísico. Es la síntesis ontológica que lleva en- 
trañada toda creatura. 


b) Dentro del ser humano, en la línea de la esencia, la uni- 
dad de composición la encontramos realizada tanto en la 
profundidad substancial (alma-cuerpo), como en el orden 
accidental de la cantidad dimensiva, facultades anímicas, 
etc. 


Al hablar de la unidad de alma y cuerpo "en la profundidad 
substancial” no se trata, naturalmente, de una fusión o contac- 
to localizado en las reconditeces del sujeto; se trata de la com- 
posición esencial última de todo el ser humano y de cada una 
de sus partes de materia y forma, de materia y de un principio 
vivificador especificante. Esta síntesis esencial, hilemórfica, 
es también metaempírica gnoseológicamente; sus partes inte- 
grantes en cuanto tales, son imponderables fuera del com- 
puesto. Es el todo lo que se ofrece a nuestero conocimiento 
sensible. Sin embargo, al contacto intelectual con el ser vivo, 
con el cuerpo animado del hombre, facilísimamente surge la 
idea de composición substancial, sean cualesquiera los térmi- 
nos en que se traduzca. 


La composición de orden accidental, en cambio , y precisa- 
mente por ser accidental, es más patente a la observación em- 
pírica. Todo lo que descansa sobre la cantidad en el hombre 
(miembros, tejidos, sistemas... ) está abierto a la experimenta- 
ción. Sobre la unidad anatómica de todo el complejo orgánico 
no es necesario insistir. 


c) A toda esta síntesis de orden estático hay que añadir lo di- 
námico o funcional en el hombre. Ser y obrar son ciertamente 
cosas bien distintas, pero no dispares: omnis res est propter 
suam operationem?'*, todo ser es para obrar, que es una ex- 
presión o prolongación perfectiva del ser. Y, además, unum- 


216. 11C. G., caps. 60 y 47. 
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quodque secundum hoc agit secundum quod est: cada cual 
obra según su ser ?*. Por eso el obrar nos revela el ser, y el 
modo de obrar, el modo del ser, lo mismo que del modo del 
ser podemos inferir, a priori, el modo de obrar, 


d) Derivando hacia el mundo categorial de la acción, fácil- 
mente se echa de ver un complicado proceso de actos en cade- 
na en el obrar humano: lo subconsciente y lo consciente, sen- 
sación-intelección; conocimiento-afección; lo espontáneo y lo 
reflejo; lo habitual y lo actual; el lado psíquico y el lado orgá- 
nico, etc. Tan admirable es la diversidad de funciones, como 
su concatenación e interdependencia. Lo sensorial-emotivo va 
inserto en el mundo orgánico; y los procesos vegetativos en el 
hombre están abiertos al influjo de la psique; la ideación tiene 
su origen en la sensación, pero la sensación en el hombre tie- 
ne una orientación hacia la inteligencia que la hace superior a 
la del bruto; la afección sigue al conocimiento, pero el afecto 
mueve a conocer y condiciona las valoraciones intelectuales; 
lo sensible influye en lo espiritual, y lo espiritual refluye en lo 
sensible, etc. 


e) La facultad cogitativa tiene como característico el consti- 
tuir el eje de intercesión entre lo sensible y lo inteligible, en- 
tre lo pasional y lo puramente afectivo y espiritual, entre la 
sensación y el afecto. Es el puente coordinador de la gran di- 
versidad que constituye al hombre: animalidad y espirituali- 
dad, en su aspecto dinámico o funcional. He aquí la idea que 
intentamos desarrollar en las páginas siguientes, dentro de la 
sistemática tomista. 


Si a las consideraciones anteriores sobre el hombre como uni- 
dad de composición, apuntásemos su dimensión social y teo- 
lógica, en cuanto que vive en el mundo y está abierto a la gra- 
cia, tendríamos un esquema de una antropología (en sentido 


217. Cf HC. G., cap. 81. 
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etimológico) completa, "visualizada" desde la diversidad y la 
unidad. Y baste como ambientación del tema. El medio gno- 
seológico con que pide ser tratado es, naturalmente, más bien 
racional que empírico. 


II. LA COGITATIVA EN LOS PROCESOS 
DE CONOCIMIENTO 


"La potencia cogitativa —escribe Santo Tomás— es lo más 
perfecto de la parte sensitiva del hombre; en ella se da un 
cierto acceso (attingit quodammodo) a la parte intelectual, de 
la que participa el discurso racional, que es lo ínfimo de la 
parte intelectual... De aquí el que se le llame a la cogitativa 
razón particular" *'*. "La potencia que los filósofos llaman co- 
gitativa —dice en otra parte— está en el confín de la parte 
sensitiva e intelectiva, donde la parte sensitiva toca a la inte- 
lectiva. Pues tiene algo de la parte sensitiva, a saber: que con- 
sidera las formas particulares, y tiene algo de la parte intelec- 
tiva, a saber: el comparar. Por eso se da solamente en los 
hombres" ?'?. Es algo fronterizo que, siendo esencialmente 
sensorial, participa de lo inteligible. En esta ambivalencia ra- 
dica su función coordinadora y unificadora del acto humano 
integral. A este propósito Santo Tomás gusta de repetir el 
adagio del Pseudo-Dionisio Areopagita: Supremum infimi at- 
tingit infimum supremi. La parte superior de lo sensible co- 
necta con la parte inferior de lo inteligible. Es la divina Sa- 
pientia, dice textualmente Dionisio, "la causa de la conexión 
indisoluble y orden de todas las cosas, que siempre conecta el 
fin de lo que precede con el principio de lo que sigue, y armo- 


218. De Verit., 14, l, ad 9. Cf. 15, 2 al final; 111 Sens., de. 35, q. 1, a. 2. gla. 2 ad 1. 
Para comodidad de los lectores menos familiarizados con el latín, daremos los textos 
de Santo Tomás traducidos. El original está al alcance de todos. 

219. 1H Sent., d.23,q.2,a.2,qla. | ad 3. 
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niosamente dispone las partes del Universo en perfecta con- 
cordia y consonancia" 2, 


Este sentido superior recibe, ya desde Aristóteles y los Filóso- 
fos árabes, los nombres de razón particular *! y entendimien- 
to pasivo?”. Más adelante veremos el por qué de estos nom- 
bres. Santo Tomás le asigna como centro fisiológico la 
cavidad central de la parte superior del cerebro. Se remite a la 
opinión de los "médicos" ?*. Los modernos exploradores del 
cerebro nos advierten de una estrecha relación entre los lóbu- 
los frontales y las funciones asignadas a la cogitativa. 


Estudiaremos primero la función de la cogitativa en la forma- 
ción del concepto de simple aprehensión, juicio y raciocinio 
tanto de orden estático como de orden dinámico, y luego en la 
aplicación de la mente al conocimiento del singular. A la vez 
quedarán manifiestos, naturalmente, sus propios actos. 


l. ENLA FORMACIÓN DEL CONCEPTO 
DEL ENTENDIMIENTO 


Sabemos que todo conocimiento humano, incluso el de los 
primeros principios, es originariamente inductivo. El punto 
de partida es siempre la sensación. En cambio el término de 
la actividad cognoscitiva en el hombre está en la inteligencia 


220. De Div. nominibus, cap. 7, M. G. 111,871. 

221. If[Sent.,d.26,4. l,a.2,n.25,Ed. Moos; De Vertt. , 10,5: lo, 2ad; Q. D. De 
anima, a. 13, 1 Metuphivs., lec. 1, m. 15, Ed, Spiazzi-Marietti, Romae, 1950; V/ 
Ethic., lec. 9, n. 1249 y lec. 8, n. 1215, Ed. Spiazzi-Marietti, Romae 949; 1, 79,2 ad 
2; 1-11, 31, 3. 

222. HC. G., caps. 60, 71; HH De anima, lec. 10, n. 745, Ed. Pirotta-Marietti, Ro- 
mae 1948; VJ Ethic., lec. 9, n. 1249; VII Metaphys. lec. 10, n, 1494; O. D. De anima, 
a. 13; De Spir. Creat., a. 9; 1, 79, 2 ad 2: 1-11, $1, 3. Sobre el sentido etimológico del 
cogitare latino puede verse S. AGUSTIN, Confesiones, X, 11. 

223. IV Sent.,d.7, q. 3, a. 3. qla. 2., obj. 1; De Verit., 10,S,e y ad 2 y 4, 15, 1; 11 C. 
G. 60; Q. D. De anima, a. 8; 1, 78, 4. 
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universalizante. Los animales ejercen la actividad sensorial 
con una total subordinación, más o menos inmediata, a la 
delectación táctil, que salvaguarda la vida del individuo y de 
la especie; su conocimiento sigue una línea curva que termi- 
na siempre en la satisfacción del propio apetito de nutrición 
y de coito. No es así en el hombre. Sus sentidos miran no 
solamente a la conservación de la naturaleza animal, sino 
también a la perfección humana, concretamente a la perfec- 
ción intelectual; son principios subsidiarios de la intelección 
que se consuma en la inteligencia. "El apetito de los otros 
animales —dice Santo Tomás— se mueve solamente por el 
instinto natural. Por eso no se deleitan sino en las cosas que 
pertenecen al sostenimiento de la naturaleza, en orden a la 
cual se les dan los sentidos. En cambio a los hombres se les 
da para conocer lo sensible , de donde se procede al conoci- 
miento de la razón, que mueve el apetito del hombre. De 
aquí el que el hombre se deleite en el conocimiento conve- 
niente de lo sensible en cuanto tal, aunque no se ordene a la 
sustentación de la naturaleza" 24, 


¿Cómo alcanza la inteligencia los objeto con que tropiezan 
nuestros sentidos? Se dice que la inteligencia capta la esencia 
o quiddidad de las cosas. Vemos una figura con tales dimen- 
siones, tales rasgos, tal color, y decimos que .vemos un hom- 
bre, un árbol o cualquier otra cosa. En realidad no vemos más 
que color extenso y figurado, lo superficial de las cosas. Al 
decir que vemos al hombre, a la persona, nos referimos a otro 
género de conocimiento: al intelligere (=intus legere o inter- 
legere), que alcanza lo interior o substancial de las cosas por 
medio de lo sensible. 


Pero este paso no es tan brusco; hay mayor continuidad. El 
concepto de hombre no se elabora sobre las sensaciones de 
color y dimensión, sino sobre la experiencia del hombre Juan, 
del hombre Pedro, Antonio, etc. Si la experiencia sensible nos 


224. HI Ethic., lec. 19, n. 611. Cf.1, 77,7; 1-11,31, 6,56, 5 ad !. 
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dejase en el umbral de la naturaleza substancial, el conoci- 
miento intelectual de ésta nos resultaría sencillamente imposi- 
ble. El puente entre el sensible externo y la naturaleza subs- 
tancial lo establece la cogitativa. Por ella conocemos la 
naturaleza substancial de los individuos: al hombre Juan y al 
hombre Pedro, etc., y sobre este conocimiento se elabora la 
idea de hombre y todos los demás conceptos universales. En- 
tre lo percibido por el sentido exterior y la idea hay un sensi- 
bie "per accidens” (=el individuo substancial) que detecta la 
cogitativa. 


Nos dice Santo Tomás expresamente que jamás entiende el 
alma sin el fantasma preparado por el entendimiento pasivo o 
cogitativa. Sobre él descansa inmediatamente la intelección, 
lo mismo que la visión sobre el color. Es doctrina de Aristóte- 
les en los libros De anima, a quien cita explícitamente ?*. 


Claro está que no basta el nuncio de la cogitativa, en el orden 
del objeto, para mover al entendimiento: se requiere, además, 
naturalmente, la intervención del entendimiento agente *, 
cuya función, sin embargo, es natural, espontánea. Por eso el 
proceso preparativo de la idea termina en la cogitativa. "Se 
puede decir que el entendimiento agente siempre hace lo que 
le pertenece, pero no siempre los fantasmas son inteligibles en 
acto, sino únicamente cuando están dispuestos ad hoc. Reci- 
ben esta disposición del acto de la cogitativa, cuyo uso está en 
nuestro poder” >”. 


Alcanza, pues, la cogitativa la naturaleza substancial de las 
cosas, bien que sea singularizada, en concreto. Lo dejó per- 
fectamente explicado Santo Tomás, al hablar del sensible ”per 
accidens". "Lo que no es conocido por el propio sentido, si es 


225. HC. G., caps. 80, 81. 
226. HC. G., cap. 60. 
227. HC. G., cap. 76. 
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algo universal, lo conoce el entendimiento, aunque no todo lo 
que puede ser aprehendido por el entendimiento en el objeto 
sensible puede decirse sensible per accidens, sino tan sólo lo 
que descubre el entendimiento inmediatamente al ocurrir la 
sensación. Así como veo a uno hablar o moverse y percibo in- 
mediatamente su vida con el entendimiento, de modo que 
puedo decir que lo veo vivir. 


En cambio, si se aprehende en singular, por ejemplo, si al ver 
algo de tal color, percibo a este hombre o a este animal, tal 
aprehensión en el hombre se hace mediante la potencia cogi- 
tativa, llamada también razón particular, por ser comparadora 
de las intenciones individuales, como la razón universal lo es 
de las formas universales. 


Sin embargo, esta potencia , en su grado supremo, participa 
algo de la facultad intelectual, dándose una cierta conjunción 
de sentido y entendimiento. El animal irracional, en cambio, 
aprehende la intención individual mediante la estimativa natu- 
ral, por la cual la oveja, a través del oído o la vista, conoce su 
propio hijo y otras cosas por el estilo. 


Ray, sin embargo, una gran diferencia entre la cogitativa y la 
estimativa a este respecto. Y es que la cogitativa aprehende al 
individuo en cuanto existe bajo la naturaleza común, en vir- 
tud de su unión con el entendimiento en el mismo sujeto. Por 
eso conoce a este hombre en cuanto que es este hombre y a 
este leño en cuanto es este leño. La estimativa, en cambio, no 
aprehende al individuo en cuanto está bajo la naturaleza co- 
mún, sino solamente en cuanto que es término o principio de 
alguna acción o pasión" 2. 


Es la base de la inducción del concepto universal. "Es mani- 
fiesto —dice en otra parte— que al singular se le siente (sen- 
titur) proprie et per se. Pero hay más: el sentido —entiéndase 
la cogitativa— percibe, en cierto modo, el mismo universal. 


228. 1I De anima, lec. 14, nn. 396-398. 
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Conoce , en efecto, a Calias no sólo en cuanto es Calias, sino 
también en cuanto es este hombre, y de igual modo a Sócrates 
en cuanto es este hombre. Y de aquí que la inteligencia, pre- 
supuesta tal percepción del sentido, pueda considerar al hom- 
bre en ambos. Mas si el sentido tan sólo alcanzase lo que hay 
de particularidad y no percibiese a la vez de algún modo la 
naturaleza universal en lo particular, no habría posibilidad de 
que de la aprehensión del sentido se originase en nosotros el 
conocimiento univesal" 2”. 


Nos hemos fijado en el conocimiento de la esencia substancial 
en el que es más patente el papel de la cogitativa, precisamen- 
te porque el dato primitivo (substancia individual) se oculta a 
los sentidos externos. También se requiere su intervención 
para la formación del concepto universal sobre esencias de or- 
den accidental, v. gr. el concepto de blancura?*. "Sin esta par- 
te del alma corporal (entendimiento pasivo o cogitativa) nada 
entiende el entendimiento” ?*. 


2. ENLA FORMACIÓN DEL JUICIO 


Para facilitar la exposición distinguiremos dos clases de jui- 
cios por orden a la realidad que expresan: juicios cuyo conte- 
nido es estático y dicen qué y cómo son las cosas, y juicios 
cuyo contenido es dinámico: nos dicen qué y cómo operan las 
cosas. Juicios sobre el ser y sobre el obrar. Los primeros pre- 
dominan en las ciencias o fases de las ciencias que estudian 
las causas intrínsecas; los segundos , en las que se detienen en 
las causas extrínsecas, como son las experimentales. Están en- 
tre síen la misma relación que el ser y el obrar, de que hemos 
hablado antes. La función judicativa de esta facultad consiste 


229. [In Libros Post. Analyt., 1, Lec. 4, n. 43; 11, lec. 20, n. 14. 
230. Cf. lugar cit. de Post. Analyt., n. 13. 
231. 11] De anima, lec. 10, n. 745. 
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no sólo en preparar el juicio intelectual, sino en proferir ella 
misma ciertos juicios sobre materia particular. Leamos a San- 
to Tomás: "Es propio de esta facultad cogitativa distinguir las 
intenciones individuales y compararlas entre sí; así como el 
entendimiento que es "separado e inmixto" (posible) compara 
y distingue entre sí las intenciones universales” *”?. Y más aba- 
jo: "Como la potencia cogitativa ejerce su operación solamen- 
te sobre las cosas particulares, cuyas intenciones divide y 
compone, y tiene órgano corporal mediante el cual obra, no 
trasciende el género de alma sensitiva... Al obrar mediante un 
órgano no puede ser facultad intelectiva, ya que el entender 
no es operación orgánica... La potencia cogitativa no se orde- 
na al entendimiento posible, por el que el hombre entiende, 
sino mediante su acto, que prepara los fantasmas para ser he- 
chos inteligibles en acto por el entendimiento agente e infor- 
mar al entendimiento posible" 23. 


En la Suma Teológica dice que "el acto de la cogitativa es 
comparar, componer y dividir"; que "es comparadora (collati- 
va) de las intenciones individuales, como la razón intelectiva 
lo es de las intenciones universales” 2%, Y en la cuestión dis- 
putada De anima: "Es comparadora de las intenciones indivi- 
duales, y por eso se llama razón particular y entendimiento 
pasivo" 2%, 


Ahora bien, componer y dividir intenciones o especies no es 
otra cosa que formar juicios afirmativos y negativos. Y cuan- 
do se trata de juicios particulares, antes de recibir forma inte- 
lectual necesitan cierta elaboración de trascendencia del sin- 
gular, que es función del entendimiento agente. Es entonces 
cuando la inteligencia profiere su idea o verbo judicativo, 
realmente distinto del de los términos que integran el juicio. 


232. II C. G., cap. 60. 

233. IC. G., cap. 73. 

234. 1,73,4,0bj.5 yc. 

235. Q. D. De unima, a. 13. Cf. también //I Sent. d. 26, q. 1,a.2,n. 27-27; De Veit., 
l, 11,15, 1; De principio individuationis, n. 425. 
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En el Comentario a la Etica dejó bien señalados los dos as- 
pectos indicados: juicio sensitivo consumado en ella, y pre- 
paración del juicio intelectual: "Como pertenece al entendi- 
miento el juicio absoluto de los primeros principios, en 
universal, y a la razón el discurso de los principios a las 
conclusiones, así también sobre el singular la potencia cogi- 
tativa se llama entendimiento en cuanto fiene juicio absoluto 
de los singulares" *”*. Unas líneas más arriba acababa de es- 
cribir: "Que los singulares tengan razón de principios (está 
hablando de la prudencia) es evidente, ya que de ellos se 
saca el universal. Pues de que esta hierba le dió a éste la sa- 
lud, se infirió que esta especie de hierba vale para sanar. Y 
como los singulares propiamente se conocen por el sentido, 
es necesario que el hombre tenga sentido de estos singula- 
res, que decimos ser principios y extremos, no sólo exterior, 
sino también aquel interior, al cual dijo antes que pertenecía 
la prudencia, esto es, la potencia cogitativa o estimativa, que 
se llama razón particular” ?”. Claramente se ve que se trata 
de la formación de un universal judicativo, no sólo de la 
simple aprehensión. 


Este juicio de la cogitativa, especialmente cuando es dinámi- 
co, se traduce en una palabra muy frecuente en Aristóteles y 
Santo Tomás: el EXPERIMENTUM. Nos detendremos a ana- 
lizar su concepto, que nos parece de mucha importancia para 
la teoría de la ciencia, máxime de la experimental, 


El experimentum o experientia es una forma de conocimiento 
complejo que no trasciende el orden de lo sensible. Siendo un 
solo acto, implica dos o más términos singulares relacionados 
entre sí. Se trata de un juicio producido por la cogitativa. Es 
algo medio entre la memoria sensitiva y la intelección. 


236. VI Ethic, lec. 9, n. 1255. 
237. Ibidem, n. 1249. 
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Al explicar Santo Tomás la formación de los principios de las 
ciencias y de las artes, recoge el concepto aristotélico del ex- 
perimentum , que constituye una de las fases de aquellos co- 
nocimientos: "De la sensación se origina la memoria en aque- 
llos animales en que perdura la impresión sensible... La 
memoria muchas veces repetida sobre una misma cosa, pero 
en diversos singulares, produce el experimento, pues experi- 
mento no parece ser otra cosa que tomar algo de las muchas 
cosas retenidas en la memoria. 


Sin embargo el experimento no se logra sin cierto razona- 
miento sobre los singulares, comparando uno con otro, lo cual 
es propio de la razón. Por ejemplo, cuando uno recuerda que 
tal hierba repetidas veces curó a muchos de la fiebre, se dice 
que hay experimento de que tal hierba tiene eficacia contra la 
fiebre. Mas la razón no se detiene en el experimento de las 
cosas singulares, sino que de los particulares, sobre los que se 
ha experimentado, toma lo común, lo cual se consolida en el 
alma y lo considera a él sin considerar a ninguno de los singu- 
lares. Y esto común es lo que toma como principio del arte y 
de la ciencia. Por ejemplo: una vez que el médico consideró 
que esta hierba curó a Sócrates de la fiebre, y a Platón y a 
muchos otros hombres en concreto, tiene el experimento; pero 
cuando su consideración llega a generalizar que tal especie de 
hierbas cura la fiebre sin más, esto ya se toma como cierta re- 
gla de arte médica” **. 


He aquí el papel del experimentum de la cogitativa en la ela- 
boración de los juicios universales de orden dinámico, y el. 
origen experimental del concepto de causalidad. 


238. In 11 Post. Analyrt., lec. 20, n. 11. Experientia tiene otra acepción de conoci- 
miento sensible resultante del contacto inmediato de las cosas, de donde el "conoci- 
miento experimental", etc. Cf. De malo, 16, 1 ad 2. De aquí derivan otros modos de 
conocimiento intelectual llamados experimentales en cuanto inmediatos en algún sen- 
tido. Cf. De malo, 16, 7, ad 12; 11 C. G., 83; De Verit., 10, 8, 1 De anima, lec. 1; 1, 54, 
5;1-11, 112, 5; 1-11, 45, 2 y 5; 111,12. 
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Ahora bien, el experimentum sirve a la razón no solo en la 
universalización de los juicios de causalidad, de que acaba- 
mos de hablar, sino también en la elaboración de simples con- 
ceptos universales. Y es porque no solamente se experimentan 
los nexos causales entre singulares, sino también sus conve- 
niencias y diferencias sensibles. De esta comparación, al to- 
mar lo común, resulta el concepto universal, el "unum praeter 
multa" que decía Aristóteles, bien sea de orden substancial, 
bien sea de orden accidental. Sigamos leyendo el comentario 
de Santo Tomás: "Para tener idea completa de cómo del expe- 
rimento de los singulares resulta el universal en el alma hay 
que añadir: si se consideran muchos singulares que convienen 
en algo existente en ellos, aquello en lo que no difieren, reci- 
bido en el alma, constituye el primer universal, cualquiera 
que ello sea, es decir, pertenezca o no a la esencia de los sin- 
gulares... Porque vemos que Sócrates y Platón y otros muchos 
son indiferentes en cuanto a la blancura, tomamos esto común 
lo blanco, como universal de orden accidental. Y de semejan- 
te modo, porque vemos que Sócrates y Platón y otros muchos 
son indiferentes en cuanto a la racionalidad, esto uno en que 
no difieren, lo racional, lo tomamos como universal, que es la 
diferencia específica" ?*. 


No será necesario apuntar el gran papel de este experimentum 
de la cogitativa en la teoría de la abstracción. 


Debemos añadir que el concepto de experimento abarca tam- 
bién la disposición habitual que facilita el juicio sobre los 
particulares. Es lo que en castellano expresamos usualmente 
con el término "experimento", "tener experiencia”, "obrar con 
experiencia", etc. En cambio "experimento” lo usamos más 
bien para expresar el acto de experimentación o su resultado 
objetivo. 


239. Ibidem, n. 13. 
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Como disposición habitual de la cogitativa, el experimento 
debe integrarse a los hábitos del conocimiento, tanto científi- 
cos como artísticos y prudenciales ?*, sin abandonar, desde 
luego, su propia facultad. 


Este aspecto habitual del experimento lo había ya matizado 
Santo Tomás antes de comentar los Analíticos: "El experi- 
mentum resulta de la comparación de muchos singulares con- 
servada en la memoria. Tal comparación es propia del hombre 
y pertenece a la cogitativa, llamada también razón particular, 
la cual compara las intenciones individuales, como la razón 
universal las universales. Y como los animales, a fuerza de 
muchas sensaciones y memoria se acostumbran (consuescunt) 
a proseguir o evitar algo, de ahí que parezcan participar algo 
del experimento, aunque poco. Los hombres, en cambio, por 
encima del experimento, que pertenece a la razón particular, 
gozan de razón universal, por la que rigen su vida, al ser lo 
principal que hay en ellos. 


La misma relación que dice el experimento a la razón parti- 
cular y la costumbre a la memoria, en los animales, la dice el 
arte a la razón universal. Por eso, así como los animales si- 
guen un régimen perfecto de vida cuando su memoria ha sido 
acostumbrada, debido a la domesticación o de cualquier otro 
modo, así también el régimen perfecto del hombre lo da la ra- 
zón perfeccionada por el arte...” **!. Prosigue luego explicando 
la génesis del experimento y del arte. 


"En el hombre el experimento resulta de la memoria. El 
modo de formarse es éste: De muchos recuerdos de una mis- 
ma cosa logra el hombre experiencia de algo, y este experi- 
mento da el poder obrar con facilidad y rectitud. Y por dar el 
experimento poder obrar con rectitud y facilidad, se asemeja 
mucho al arte y a la ciencia. La semejanza está en que en 


240. Cf 1-11, 40, 5; 1-11, 49, 1 y 4; 47, 3 ad 3; VI Ethic.., lec. 7, nm. 1215. 
241. [Metaphys. dec. 1, n. 15-6. 
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ambos se toma algo común de muchos, y la desemejanza está 
en que en el arte se forman universales, mas por el experi- 
mento no se alcanzan más que singulares" ?. 


Recoge también el ejemplo aristotélico ya conocido: "Cuando 
el hombre conoce que esta medicina resultó bien a Sócrates y 
a Platón en tal enfermedad, y a otros muchos particulares, sea 
lo que fuere, esto pertenece a la experiencia. Mas cuando uno 
infiere que esto tiene eficacia para todos en tal especie deter- 
minada de enfermedad, y según tal complexión, lo mismo que 
alivió de la fiebre a flemáticos y coléricos, esto ya pertenece 
al arte" 2%, 


En la Suma Teológica hace notar muy bien que la perfec- 
ción de la experiencia (habitual) no sólo depende de los da- 
tos de la memoria, sino también del ejercicio de la propia fa- 
cultad ?+, 


Tal nos parece ser el concepto de experimento o experiencia 
de la cogitativa en Santo Tomás, tanto en su contenido esen- 
cial (juicio sobre singulares) como en su función subsidiaria 
de la razón en la formación de conceptos y juicios universa- 
les. Como decía, Santo Tomás maneja este concepto en casi 
todas sus obras, in actu exercito. No vamos a ocuparnos de 
ellas para no repetir las mismas ideas **, 


242. Ibidem, n. 18. 

243. Ibidem, n. 19. 

244. 11-11, 47, 16 ad 2. 

245. Puede verse: /I Sent., d. 23, q.2,a.2 ad 2; 11! Sent., d. 14, a. 3 sol. 3; De Veril., 
8, 15; O. D. De unima, a. 15, obj. 6; a. 15; De malo, 16, 1, obj. 7; 16, 7 ad 12; De 
Spir Creat., 9 ad 7; 11 C. G.76; IV Metaphys. lec. 6, n. 599; VII Phys, lec. 6, n. 5; HI 
Ethic., lec. l, n. 246; IV , lec. 9; Super 1 Car., 7, lec. 3, n. 270; cap. 9, lec. 2, n. 336; 
Super Ad Tit., 2, lec. 1, mn. 5k; 1,54, 5 ad obj.; 58, 3, obj. 3; 1-11, 47, 3; 47, 15; 47, 16; 
49, II De unima, lec. 13. 
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3. ENELRACIOCINIO 


Supuesto que la cogitativa tenga la función de juzgar sobre 
los singulares, no hay inconveniente en concederle la facultad 
de discurrir o hacer raciocinios también sobre singulares. Al 
fin el raciocinio no pasa de ser un juicio un poco más comple- 
jo. Volviendo al ejemplo conocido: Tal hierba me ha curado 
una y otra vez de tal enfermedad (juicio experimental). Luego 
también me curará ahora de esta misma enfermedad. He aquí 
un verdadero discurso sin trascender el ámbito de lo particu- 
lar, al alcance de una potencia sensitiva. 


Santo Tomás le asigna expresamente esta capacidad de dis- 
curso, y dice que precisamente por ello se denomina ratio 
particularis, por ser el discurso lo propio de la razón: "Así 
como pertenece al intellectus el juicio absoluto de los prime- 
ros principios en universal, a la ratio, en cambio, le pertenece 
el discurso de los principios a las conclusiones, así también, 
respecto de los singulares, la potencia cogitativa se llama in- 
tellectus en cuanto profiere juicio absoluto sobre los singula- 
res. Y se llama, en cambio, ratio particularis, en cuanto dis- 
curre de uno en otro”, 


En la Suma Teológica, al tratar de definir la fe (cum assen- 
sione cogirare) habla del acto o movimiento de deliberación 
sobre intenciones particulares propio de una facultad sensi- 
tiva, que es concretamente la cogitativa?”, Al tratar de las 
partes de la prudencia pone un ejemplo de acto discursivo de 
solercia que nos parece caer de lleno en el dominio de la co- 
gitativa. "La solercia —dice— no sólo encuentra el medio 
en la demostración, sino también en el orden de la opera- 
ción. Por ejemplo, cuando uno ve que algunos se han hecho 


246. VIEthic., lec. 9,n. 1255. 
247. M-J1, 2, 1. 
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amigos entre sí, conjetura que tendrán el mismo enemi- 
go" 24, 


Copiamos de Báñez un ejemplo muy gráfico: "Si quis aspiciat 
hominem iracunde sibi loquentem aut torvo aspectu, talis ho- 
minis loqutio et figura defertur ministerio sensuum externo- 
rum et sensus communis ad phantasiam. Et inde cogitativa eli- 
cit speciem non sensatam irae et inimicitae illius hominis ad 
se... quasi concludens: hic est inimicus meus quia iracunde 
mihi loquitur" ?*, Se podrían multiplicar los ejemplos con in- 
finidad de matices. No es necesario insistir en ello, ni tampo- 
co en el importantísimo papel de estos raciocinios de la cogi- 
tativa en la apreciación intelectual y moral de los hechos y de 
las situaciones. Piénsese, por ejemplo, en el individuo con un 
complejo pasional absorbente en un sentido determinado. 
¿Cómo serán los juicios de su inteligencia? Más abajo volve- 
remos sobre esto en otro aspecto. 


4. ENLA APLICACIÓN DE LA MENTE A LOS SINGULARES 


Suponemos conocida la doctrina tomista del conocimiento in- 
telectual del singular. En síntesis: "Conoce (el entendimiento) 
directamente la naturaleza específica; al singular llega por 
cierta reflexión en cuanto vuelve sobre los fantasmas, de los 
cuales han sido abstraídas las especies inteligibles"?". Y esto 
tanto en el conocimiento espontáneo de las cosas sensibles 
que nos afectan, como en el conocimiento procurado libre- 
mente por nosotros. 


Ya sabemos que la idea se elabora inmediatamente sobre la 
especie de la cogitativa. Luego también la cogitativa es la que 
conduce inmediatamente al entendimiento a alcanzar el singu- 


248. 1i-11,49,4ad 1. 
249. Comm. in 1 P., q. 78, amá, dub. 7. 
250. III De anima, lec. 8, n. 713. 
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lar. El ejemplo que había puesto Aristóteles en el lugar citado 
lo indica claramente: "El sentido conoce la carne en concreto; 
el entendimiento la esencia de la carne; pero a través de aquel 
sentido llega a conocer tal carne" . Ahora bien —añadimos—, 
la carne es un sensible "per accidens”, objeto de la cogitativa. 


Lo mismo que se dice del conocimiento absoluto del singular 
debe afirmarse proporcionalmente del conocimiento compara- 
tivo o judicativo de singulares, bien sea simple o bien sea 
complejo o de raciocinio. No es posible juzgar ni discurrir 
mentalmente sobre singulares sin la labor subsidiaria de la co- 
gltativa, cuyos juicios dan cuerpo a los del entendimiento. 
Aunque sea un poca larga, transcribiré textualmente la expli- 
cación de Santo Tomás, donde se señalan explícitamente los 
dos modos del conocimiento intelectual del singular a través 
de la cogitativa, en las tres fases de simple aprehensión, juicio 
y raciocinio. 


"Nuestra mente no conoce directamente el singular; directa- 
mente lo conocemos mediante las potencias sensitivas, que 
reciben las formas de las cosas en un órgano corpóreo, y así 
las reciben con determinadas dimensiones, capaces de con- 
ducir al conocimiento de la materia singular. Pues como la 
forma universal lleva al conocimiento de la materia univer- 
sal, así la forma individual lleva al conocimiento de la mate- 
ria "signata", que es principio de individuación. 

Sin embargo, la mente se inmiscuye en los singulares, per 
accidens, en cuanto tiene cierta continuación en las poten- 
cias sensitivas, que versan sobre los singulares. Tal continua- 
ción se verifica de dos modos. 

Primero, en cuanto que el movimiento de la parte sensitiva 
termina en la mente, como ocurre en el movimiento que va 
desde las cosas hasta el alma. Y así la mente conoce el sin- 
gular par cierta reflexión, siguiendo este proceso: al conocer 
su objeto que es alguna naturaleza universal, vuelve sobre el 
conocimiento de su propio acto y ulteriormente sobre la es- 
pecie que es principio de su acto; luego sobre el fantasma, 
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del que se originó la especie; y así logra algún conocimiento 
del singular. 

Segundo, cuando el movimiento, que va del alma hacia las 
cosas, empieza en la mente y pasa a la parte sensitiva, en 
cuanto la mente rige las facultades inferiores. Y así penetra 
en los singulares mediante la razón particular, que es cierta 
potencia de lo individual, con otro nombre cogitativa, que 
tiene determinado órgano en el cuerpo, a saber, la "cellula" 
del medio de la cabeza. 

No es posible aplicar el juicio universal, que la mente tiene 
sobre lo operable, al acto particular, sino por medio de una 
potencia intermedia que aprehenda el singular, formándose 
un cierto silogismo, cuya mayor es universal, que es el juicio 
de la mente; la menor es singular, que es aplicación de la ra- 
zón particular, y la conclusión es la elección de la obra sin- 
gular" >. 


Más abajo añade: "El sabio no dispone con la mente de los 
singulares si no es mediante la cogitativa, que conoce las in- 
tenciones singulares” 252. 


Me parece que no hacen falta más explicaciones. Es una idea 
muy repetida en Santo Tomás **. 


Esta comunicación del entendimiento con el singular a través 
de la cogitativa, cuando se trata de un conocimiento complejo, 
constituye un experimentum o experientia, de sentido inverso 
al que hemos estudiado anteriormente. Antes vimos el experi- 
mento en la fase de inducción de la ciencia, del arte y de la 
prudencia. Supuesto el conocimiento universal, cabe un retor- 
no hacia lo singular en forma de experimentación, comproba- 
ción experimental, ejemplificación, etc. Especial mente en ma- 
teria de arte (comprendiendo bajo esta denominación tanto las 


251. De Verir., 10,5. Cf FV Sent., d. 50, q. 1,a. 3 ad 3 en contra. 

252. De Verit., 10,5 ad 2. Cf. HC. G., 60. 

253, Cf. De Verit., 2, 6 ad 2; 10, 2 ad 4 en contra; 22, 4 ad 3; O. D. De anima, a. 20 
ad | en contra; ¿11 De unima, lec. 16; M-11, 20, 2. 
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bellas como las útiles), esta fase complementaria es de suma 
importancia para el recto ejercicio de la misma. Nos referimos 
tanto a la experiencia actual como a la habitual. 


Nuestro entendimiento —dice Santo Tomás, hablando del co- 
nocimiento experimental por medio de la cogitativa— usa de 
los fantasmas de dos maneras. 


Primero, recibiendo de ellos la ciencia, lo cual ocurre en 
aquellos que aún no tienen ciencia, conforme a un movimien- 
to que va de las cosas al alma. 


Segundo, según el movimiento que parte del alma hacia las 
cosas, en cuanto usa de los fantasmas como ejemplos en los 
que ve lo que considera, de lo cual ya tenía antes ciencia ha- 
bitual"?%%, Tal comprobación experimental es deleitable al 
científico, dice en otra parte ?, 


En cuanto a la importancia de la experiencia en el ejercicio 
del arte, leemos lo siguiente: "Los experimentados progresan 
mucho más en sus obras que los que poseen la razón universal 
de su arte, pero sin experiencia. La causa está en que las ac- 
ciones versan sobre los singulares, y de los singulares son to- 
das las producciones. Los universales ni se producen ni se 
mueven, a no ser per accidens, en cuanto se dan en los singu- 
lares. 


Por tanto, como el arte es de lo universal y la experiencia de 
lo singular, si alguno posee el arte sin experiencia, será cierta- 
mente perfecto en el conocer lo universal, pero, por ignorar el 
singular, al carecer de experiencia, fallará muchas veces en el 
ejercicio de la medicina (Había puesto el ejemplo del arte de 


254. Il Sent., d. 14, a. 3, sol. 3, n. 145. 
255. II Sent. d.23,q.2,2.2 ad 2. 
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curar), porque la cura pertenece más al singular que al univer- 
sal" 35, 


Queremos apuntar también aquí el papel de la cogitativa en 
todos aquellos movimientos controlados por la libertad, pero 
que llegan a adquirir cierto automatismo funcional que se re- 
suelve en un complejo habitual psico-fisiológico: pasear, es- 
cribir, hablar, etc. Todo obedece a una experiencia cristaliza- 
da en hábito, que desencadena inconscientemente estos 
procesos apetitivo-motores. No nos entretendremos ahora en 
esto. 


TI. LA COGITATIVA EN LOS PROCESOS 
AFECTIVOS 


Hemos visto la función de la cogitativa en su acto propio de 
conocimiento en orden a la intelección. Cabría estudiar sus re- 
laciones de interdependencia con los otros dos sentidos inter- 
nos superiores, imaginación y memoria, con lo cual se com- 
pletaría el cuadro de su actividad puramente cognoscitiva. De 
ello me ocupé en otro capítulo. 


Pasamos a estudiar su función afectiva, el papel que desempe- 
ña en la génesis y desarrollo de los fenómenos afectivos del 
apetito sensitivo y de la voluntad. En este orden su actividad 
será esencialmente cognoscitiva, pero no cerrada en el mismo 
conocer, sino abierta, por así decir, al apetecer y al querer, a 
la actividad y a la quietud. En términos clásicos: se trata de la 
cogitativa como principio de conocimiento práctico. Y como 
el conocimiento práctico resulta de extender o prolongar el 
puro conocer hacia las exigencias afectivas y apetitivas, lo di- 


256. 1 Metaphys., lec. 1, nn. 21-22, 
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cho anteriormente nos facilitará lo que nos queda por desarro- 
llar. 


Presentaremos, en dos palabras, el esquema general del proce- 
so afectivo, para descubrir luego el lugar que ocupa la activi- 
dad de la cogitativa en él. 


1. ESQUEMA GENERAL DE UN PROCESO AFECTIVO 


a) Elementos que integran el fenómeno afectivo 


La afectividad es, sin duda, más compleja que el conocimien- 
to. De ahí que el lenguaje en que se traduce lo sea también. Se 
dan muchas vivencias afectivas específicamente distintas, y se 
da sobre todo, una infinidad de matices o tonos de difícil es- 
quematización. Para nuestro problema interesa destacar dos 
grandes géneros de afectividad: la espiritual o inorgánica, 
producto de la voluntad, y la sensible o emocional del apetito 
sensitivo, cuyo concepto tomista se expresa en los siguientes 
términos: actus appetitus sensitivi ex cognitione boni vel mali 
procedens cum aliqua corporis transmutatione. Esta última 
está integrada por dos géneros supremos: concupiscencia e 
irascibilidad, productos de potencias específicamente diver- 
sas, 


En toda afectividad, tanto espiritual como sensible, entran dos 
elementos que la constituyen esencialmente: uno cuasi-mate- 
rial, que es el movimiento o cualidad que fluye o irrumpe vi- 
talmente en la potencia apetitiva, y otro cuasi-formal, que es 
el sentido u orientación de aquel, producto psicológico, y le 
viene dado del conocimiento que lo motivó ?*. 


257. Cf KI, 36, 2; 43, 1; 1V Sent., d. 49, q. 3, a. 2. 
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Cuando se trata de un acto de la voluntad, aquel movimiento 
es espiritual, inorgánico, y lo mismo el conocimiento que le 
da ser y sentido. En cambio, si se trata de una emoción O pa- 
sión del apetito sensitivo, el movimiento es psico-somático, es 
conmoción, y el conocimiento que le da ser y sentido es, pro- 
porcionalmente, sensitivo. De ahí el que en el orden emocio- 
nal, lo que hemos llamado elemento cuasi-material suponga 
otra integración propia, exclusiva de él: elemento psíquico o 
formal (=inclinación del apetito); y elemento orgánico o ma- 
terial (=alteración somática) ?%. 


b) La afectividad como proceso 


Es evidente que la afectividad no es estática, sino que recorre 
las etapas de una evolución progresiva: se despierta, se desa- 
rrolla, se fortalece, se complica, se debilita y se apaga. Todo 
ello resulta de la coordinación dinámica de todos los elemen- 
tos que entran en su integración, de que acabamos de hablar 
en el apartado anterior. 


Lo afectivo, aún el sentimiento más plácido, se nos revela con 
cierta movilidad. El movimiento supone una indigencia en el 
hombre, que busca estabilidad. Esta indigencia inquietante es, 
naturalmente, del bien que le atrae (exigencia metafísica de 
toda actividad). El ámbito del bien capaz de suscitar la afec- 
ción no admite limitaciones de ningún orden: abarca lo espiri- 
tual y lo material; lo trascendente y lo inmanente; lo temporal 
y lo eterno; lo presente, lo pasado y lo futuro; lo natural y lo 
sobrenatural. De todo ello necesita el hombre. Si a toda esta 
escala de bienes sumamos la infinita diversidad (substancial y 
accidental) del sujeto que reacciona afectivamente ante ellos, 
la complejidad del mundo de los afectos toma proporciones 
geométricas. 


258. Cf. IV Senr., d. 49, q. 3, a. 2; De Verit., 26, 2; 1-11, 41, 1; 44, 1; 45, 3. 
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Todos convienen, sin embargo, aunque sea analógicamente, 
en originarse y estar integrados por el conocimiento. El bien 
que mueve a la voluntad y al apetito sensitivo es siempre y 
necesariamente el bien conocido, el bonum apprehensum: "El 
bien —decía Santo Tomás— no es objeto del apetito sino en 
cuanto conocido" 2%. "Por tanto —continúa en otra parte—, en 
el movimiento del animal, lo que mueve sin ser movido, es el 
bien actual, que mueve al apetito en cuanto entendido o ima- 
ginado"?2e. 


Y como se trata de movimientos de orden psicológico, naci- 
dos en la interioridad del sujeto (sin negar, claro está, una ul- 
terior resolución en principios exteriores eficientes y finales, 
en otro orden, desde luego), el conocimiento que los condicio- 
na es naturalmente del propio sujeto, con mayor o menor pro- 
piedad, según se trate de un conocimiento racional, elaborado 
por uno mismo, o de un conocimiento espontáneo nacido del 
contacto inmediato con las cosas ?*!. 


Supuesta la presencia intencional del bien en el sujeto, surge 
inmediatamente la respuesta afectiva del apetito: es la primera 
fase del afecto, sea espiritual o emocional. Estamos en el prin- 
cipio del proceso ya esencialmente afectivo, que inmediata- 
mente evoluciona en una serie compleja de complacencia, 
tensión, apuro, desahogo, etc. Cuando se trata de una afección 
emocional o cuando el puro afecto deriva en pasión, estos mo- 
vimientos del alma llevan consigo otros tantos de orden fisio- 
lógico en los que toman cuerpo y expresión. Al adquirir plena 
expansión este fenómeno mixto, no solamente nosotros tene- 
mos plena conciencia de estar emocionados, sino que también 
los demás se dan cuenta de ello. Tales son, a grandes rasgos, 
las fases del proceso afectivo en su génesis y evolución. 


259. 1-11, 27, 2. Cf 28, 1; De Verit., 22, 3,25, 1. 
260. 111 De anima, lec, 15, n. 831. 
261. 1-11, 6, 1. 
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2. EL PROBLEMA 


Siendo la cogitativa una potencia cognoscitiva, su influjo so- 
bre la afectividad ha de ser de orden noético o intencional, via 
obiecti: en cuanto interviene en la aprehensión del bien, obje- 
to motivo de toda la actividad del apetito, según queda dicho. 
El problema, por consiguiente, es ver el papel que desempeña 
la cogitativa en el conocimiento del bien. Estudiaremos su re- 
lación con la emoción y con la voluntad, tanto en el simple 
juicio como en el raciocinio. 


3. LA COGITATIVA Y LA EMOCIÓN 


Ya hace más de cuarenta años que me ocupé inicialmente de 
este punto, dejando formulada la conclusión de que la cogita- 
tiva es la única facultad que ejerce influencia objetiva inme- 
diata sobre el apetito sensitivo; sólo ella provoca inmediata- 
mente la emoción ?*. 


Sé que buenos tomistas no comparten esta tesis en el sentido 
exclusivista con que está formulada. Intentaremos analizar su 
consistencia objetiva y su valor tomista. 


a) La cuestión en sí misma 


La argumentación en forma silogística bien sencilla procede 
así: El apetito sensitivo sólo prorrumpe en emoción al serle 
presentado un objeto sensible como conveniente a nuestra na- 
turaleza. Es así que sólo la cogitativa aprehende los objetos 


sensibles bajo la razón de convenientes a nuestra naturaleza. 
Luego... 


262. "Ideales", n. 343, p. 162. Salamanca, 1950. 
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La premisa mayor no es otra cosa que la definición del apetito 
sensitivo por orden a su objeto propio. Santo Tomás lo dejó 
bien sentado: "Ningún apetito se mueve hacia su objeto si no 
se aprehende algo bajo la razón de bien o de mal, de conve- 
niente o nocivo” 2, 


Es la premisa menor la que necesita justificación. ¿Es que las 
demás facultades sensitivas no perciben lo bueno y lo malo; 
lo conveniente y lo nocivo? Opino que debe decirse que mate- 
rialmente y per accidens, sí; formalmente, no. El ojo ve, el 
oído oye, el olfato percibe, como el tacto y el gusto, aquello 
que es conveniente o nocivo para nosotros. Propiamente ya 
hemos dicho lo que ve el ojo: el color de aquello. Lo mismo 
hay que decir de los demás sentidos externos: propiamente no 
oímos al hombre o al animal, sino el sonido que emite el hom- 
bre o el animal, etc. Y así como al ver tal color en tales di- 
mensiones, etc., otra facultad nos detecta el sujeto subyacente, 
y decimos que vemos (per accidens) al hombre o al árbol, 
etc., de modo parecido nos detecta la razón de conveniencia o 
nocividad de tal cosa o tal acción, y decimos que vemos (tam- 
bién per accidens) al amigo o al enemigo. La oveja ve al lobo, 
teme y huye, dice Santo Tomás, no porque el color (lo único 
que propiamente ve) ofenda a su vista, sino porque a través 
del color, una facultad distinta de la vista, percibe la nocivi- 
dad de aquel sujeto. Es la estimativa natural, a la que corres- 
ponde la cogitativa en el hombre. El buey oye al león y huye 
por idéntica razón. 


Quiere decirse que la formalidad de conveniencia o nocividad 
no la perciben por sí mismos ninguno de los sentidos exter- 
nos. Cada uno tiene su sensible propio y específico (color, so- 
nido, frío, etc. ) de cuyo ámbito jamás se pueden salir, y esto 
con necesidad verdaderamente metafísica. El sentido común y 
la imaginación no descubren nuevas formalidades: juzgan, 
disciernen, conservan, y combinan aquellas mismas que al- 


263. II Sent., d. 24, q.2,a. 2. 
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canzan los sentidos externos. Es función propia de la cogitati- 
va descubrir, en el orden sensible, aquellas relaciones de bon- 
dad o de maldad de los objetos y de las acciones. Es uno de 
los sensibles per accidens o de las intentiones insensatae (es- 
pecies no-sentidas por los sentidos externos) que definen a 
esta facultad. 


Santo Tomás las dos veces que trató ex professo de la natura- 
leza de esta facultad, buscando la razón de su existencia en el 
hombre, le ha asignado como primera función percibir la ra- 
zón de conveniencia o nocividad de las cosas que inmutan los 
sentidos: "Se requieren (para la perfección del conocimiento 
sensible) ciertas intenciones que el sentido no aprehende, 
como lo nocivo y lo útil y otras cosas por el estilo, a cuyo co- 
nocimiento llega el hombre inquiriendo y comparando; los 
demás animales, por cierto instinto natural, como naturalmen- 
te huye la oveja del lobo como de algo nocivo. Para esto los 
demás animales tienen la estimativa natural; el hombre, en 
cambio, tiene la cogitativa, que es comparadora de las inten- 
ciones particulares” 26, 


Leamos también la exposición de la Suma Teológica, un poco 
más larga y detallada, sobre la que tendremos que volver más 
adelante: "Hay que considerar que si el animal se moviese so- 
lamente por lo deleitable y contristante según el sentido (ex- 
terno), no habría necesidad de poner en el animal más que la 
aprehensión de las formas que recibe el sentido, en las cuales 
se deleita o de las cuales se horroriza. Mas necesita el animal 
buscar o huir de ciertas cosas, no sólo porque sean o no con- 
venientes para el sentido, sino también por otras comodidades 
y utilidades o perjuicios. Así la oveja, al ver al lobo venir, 
huye, no por la indecencia de su color o figura, sino por ser 
enemigo de su naturaleza; y de modo parecido el ave reúne la 
paja, no porque deleite a su sentido, sino porque es útil para 
hacer el nido. Por tanto, necesita el animal percibir estas in- 


264. 0. D. De anima, a. 13. 
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tenciones, imperceptibles para el sentido externo. Y tal per- 
cepción necesita otro principio, ya que la percepción de las 
formas sensibles se verifica por inmutación del sensible; no 
así la percepción de dichas intenciones... Para aprehender las 
intenciones que no capta el sentido está la potencia estimati- 
va, que en el hombre se llama cogitativa"?*. 


Subrayemos esta función principal de la cogitativa: percibir la 
razón de conveniencia o nocividad de las cosas. En el lugar 
que acabamos de transcribir de la Suma sólo se fija en esta 
función, tan necesaria para el desarrollo y conservación de la 
vida animal. En el lugar de la cuestión disputada De anima se- 
ñala expresamente"lo nocivo y lo útil y otras cosas por el esti- 
lo". Ya sabemos cuáles son muchas de estas cosas, expli- 
citadas en otras partes: todos los sensibles per accidens: 
substancia, naturaleza individual, relaciones causales, etc. 


He aquí la verdad expresada en la premisa menor de nuestro 
argumento: solamente la cogitativa conoce lo conveniente o 
desconveniente a la naturaleza sensible del hombre. Luego 
sólo ella mueve objetiva e inmediatamente al apetito sensiti- 
vo, Sólo ella provoca inmediatamente la emoción. 


Confirmación indirecta: Se puede poner una objeción a todo 
lo dicho, que probablemente ha formulado ya en su mente el 
que me lee. A mí se me presenta en la forma siguiente: La co- 
gitativa ciertamente detecta a través de los sentidos ciertas ra- 
zones de conveniencia o nocividad sobre las que el sentido no 
tiene ningún poder de aprehensión: la maldad del lobo, de la 
hierba venenosa, la agresividad del hombre encolerizado, la. 
inclinación hacia el bien ausente, etc., ante lo cual el apetito 
reacciona naturalmente en sentido bien definido. Pero el senti- 
do del tacto tiene una función en análogo sentido al percibir 
lo deleitable y lo doloroso de lo realmente presente, y tanto 
más si se admite que la delectación y el dolor sensibles son 


265. 1,78, 4. Cf. 84, 4. 


142 


vivencias esencialmente táctiles ?**. Ahora bien, el placer y el 
dolor tienen razón de bien y de mal, de conveniente y descon- 
veniente, y, por consiguiente, de apetecible y aborrecible. 
Luego no solamente la cogitativa, sino también el tacto y las 
demás facultades que forman cadena con él pueden provocar 
la emoción. 


Esto atendiendo a la realidad psicológica de estos fenóme- 
nos. Pero hay más: Santo Tomás, en el lugar últimamente ci- 
tado de la Suma, dice expresamente que si el animal se mo- 
viese solamente por lo deleitable y doloroso según el 
sentido, no tendría necesidad de la cogitativa para vivir; le 
bastaría el sentido externo. Luego —argiiimos— la necesi- 
dad de la cogitativa no es para reaccionar emocionalmente 
ante cualquier bien o mal, sino tan sólo aquellos que se es- 
capan al sentido externo. Por ejemplo, para reaccionar ante 
un pinchazo o complacerse en una sensación placentera no 
hace falta la cogitativa; bastan el sentido algésico y el apeti- 
to sensitivo. 


El sentido de la dificultad creo que está claro. Veamos si cabe 
también claridad en la respuesta. 


Admito, desde luego, la función algésica del tacto, y que el 
placer y el dolor tienen razón de bien y de mal sensibles. 
Constituyen, sin embargo, un bien o un mal parcial; no consti- 
tuyen el bien o el mal total de la naturaleza animal en todos y 
en cada uno de sus momentos vitales. Una sensación de placer 
es un bien del sentido, pero no siempre es el bien de la natura- 
leza animal. Por eso el animal abandona la comida o el coito 
ante otra exigencia más imperiosa para su naturaleza; y tolera 
incomodidades sensibles si prevé un final que las recompense. 
No se niega que la sensación algésica sea un bien sensible, ni 


266. Hemos abordado este tema en un attículo de "La Ciencia Tomista”, n. 264 
(1057). 
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que de hecho la mayoría de las veces se la busque, y su contl- 
nuidad cause complacencia emotiva. Lo que pasa es que cuan- 
do tal ocurre, no solamente es un bien del tacto, sino que se le 
estima como bien del sujeto total, bien de la naturaleza indivi- 
dual: cuando tal sensación táctil, no solamente se da en mí, en 
mi tacto, sino que es el bien mío, el bien del ego. Y esta esti- 
mación o valoración total, integral, trasciende al tacto; es de 
la cogitativa. En una palabra: la cogitativa percibe la razón de 
bien para el sujeto, tanto en la sensación táctil como en aque- 
llas otras especies que se escapan totalmente al sentido exter- 
no. También aquí resplandece la función integradora de esta 
facultad. 


Ahora bien, es sabido, y ya lo hemos recordado, que el ape- 
tito sensitivo es apetito del bien total, del bien de la natura- 
leza integralmente considerada: si apetece, busca, se delei- 
ta, etc., en la función de una de las facultades, es en cuanto 
es un bien de la naturaleza individual. En esto difiere funda- 
mentalmente del apetito natural entrañado en cada una de 
las facultades, y que no difiere realmente de su propia natu- 
raleza específica. 


Si se me pidiese una respuesta in forma al argumento formu- 
lado en contra, distinguiría la premisa menor del modo si- 
guiente: El placer tiene razón de bien apetecible: parcialmen- 
te, en cuanto conveniente al sentido del tacto, concedo; 
totalmente, en cuanto conveniente a la naturaleza del indivi- 
duo, subdistingo: si responde a la exigencia vital del indivi- 
duo, concedo; si está en colisión con otras exigencias superio- 
res, niego. 


Al argumento de autoridad de Santo Tomás es fácil respon- 
der. Se admite la premisa o antecedente y se niega sencilla- 
mente la conclusión. Dice Santo Tomás con toda razón, que 
si todo el bien y el mal del animal estuviese en el placer y 
dolor del sentido (tacto), no habría necesidad (nótese el ca- 
rácter de potencialidad del juicio) de una potencia (cogitati- 
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va) que percibiese otros bienes. Pero como de hecho el bien 
y el mal totales de la naturaleza animal están por encimna de 
lo placentero y de lo doloroso presencialmente sentidos, no 
basta el tacto para regular el apetito sensitivo. Si se repara 
en el texto del art. 4 de la cuestión 78, antes transcrito, se ve 
muy bien (y lo hemos subrayado) que la razón de conve- 
niencia o nocividad, motivo del apetito sensitivo, no se defi- 
ne por orden al bienestar del sentido del tacto, sino por or- 
den a la naturaleza. 


Si atendemos a la emotividad humana, esta inadecuación del 
bien puramente táctil para provocar el fenómeno afectivo tie- 
ne especial sentido por la apertura de lo sensible a lo racional 
y volitivo por medio de la cogitativa, según venimos insistien- 
do alo largo del trabajo. Lo racional y sus motivos se partici- 
pan intrínsecamente en la emotividad humana. 


b) Relación entre la cogitativa y la emoción 
en Santo Tomás 


Santo Tomás afirma varias veces que la cogitativa, y única- 
mente ella provoca inmediatamente la emoción. Otras veces 
habla de la pasión motivada por el bien imaginado o sentido. 
Algunas veces afirma explícitamente que no sólo la cogitati- 
va, sino también la imaginación y el sentido provocan la emo- 
ción. Hay, por consiguiente, lugar a una labor de exégesis to- 
mista. Desde luego, no debemos ser fáciles en sospechar una 
evolución o cambio de pensamiento en el Santo. Las afirma- 
ciones anteriores son de todas las épocas de su obra literaria 
como vamos a ver inmediatamente. Recogeremos las dos se- 
ries de textos antes de intentar su interpretación. 


19. La cogitativa es la facultad que provoca inmediatamente 
el movimiento pasional; las demás no mueven sino a través de 
ella. 
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La primera afirmación en este sentido la encontramos en el 
Comentario al Libro II de las Sentencias: "Así como en el or- 
den inteligible lo conocido no mueve a la voluntad si no se 
aprehende bajo la razón de bien o de mal..., lo mismo ocurre 
en la parte sensitiva, que la aprehensión sensible no causa 
movimiento alguno mientras no se aprehenda bajo la razón de 
conveniente o desconveniente, y por eso se dice en el II De 
anima que respecto de las cosas que imaginamos nos sentimos 
como si estuviésemos considerando cosas terribles en pintura, 
que no excitarían pasión de temor u otra afección por el estilo. 
La potencia que aprehende estas razones de conveniente y no 
conveniente parece ser la estimativa, por la que el cordero 
huye del lobo y sigue a la madre, que dice al apetito sensitivo 
la misma relación que el entendimiento práctico a la volun- 
tad. Por consiguiente, propiamente hablando, la sensualidad 
comienza en el confín de la estimativa y la facultad apetitiva 
que la sigue... 


Ahora bien, esto conveniente que mueve a la sensualidad, o la 
razón de conveniencia , o bien es aprehendido por el sentido, 
como son las cosas deleitables a cada sentido, que buscan los 
animales: o no es aprehendido por el sentido, como la enemis- 
tad del lobo, que no percibe la oveja viendo u oyendo, sino 
solamente estimando. Por tanto, el movimiento de sensualidad 
puede tender bien hacia aquellas cosas que solamente la esti- 
mativa advierte como convenientes o nocivas para el cuerpo" 
(I Sent. , d. 24, q. 2, a. 1)?, 


"La estimativa propiamente es respecto de ella (la parte ape- 
titiva) lo que la razón práctica respecto del libre albedrío, 
al que mueve. La imaginación, en cambio, y las potencias 
aprehensivas que la preceden la mueven más remotamente, 
como el entendimiento especulativo a la voluntad” (Ibidem, 
ad 2). 


267. Cf. también /H! Sent., d. 23,q.2, a. 3, gla. 2, 0bj. 2. 
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"Así como el apetito racional no sigue a cualquier conoci- 
miento de la razón, sino tan sólo cuando se aprehende algo 
como bueno, así también el apetito sensitivo no se mueve 
mientras no se aprehende algo como conveniente. Pero esto 
no lo hace el sentido exterior, que aprehende las formas 
sensibles, sino la estimativa, que aprehende las razones de 
conveniencia y nocividad, que no percibe el sentido exte- 
rior" (TI Sent., d. 17, a. 1, qla. 2 ad 2, n. 22, ed. Moos). 


"El entendimiento especulativo no mueve, ni tampoco mueve 
la pura imaginación sin estimación” ( C. G., 72). 


"La pasión del apetito no sigue a la imaginación, porque 
cuando se nos aparece algo en la imaginación estamos como 
si considerásemos en pintura algo terrible o atrayente...; y es 
que el apetito no se impresiona ni se mueve ante la simple 
aprehensión de las cosas, tal como las presenta la imagina- 
ción. Es necesario aprehenderlas bajo la razón de bien o de 
mal, de conveniente o nocivo. Y esto, en el hombre, lo hace la 
opinión, componiendo y dividiendo, por ejemplo, la opinión 
de que esto es terrible y aquello deseable y bueno. Mas la 
imaginación ni compone ni divide. En los animales, en cam- 
bio, el apetito sigue la estimativa natural, que tiene en ellos la 
misma función que la opinión en los hombres" (III De anima, 
lec. 4, nn. 634-635). 


"Necesariamente el objeto del apetito animal y racional es al- 
gún bien conocido. Por tanto, cuando este bien es uniforme, la 
inclinación del apetito y el juicio de la potencia cognoscitiva 
pueden ser naturales, como ocurre en los brutos” (De Virt. in 
communi, a. 6). 


"Al apetito sensitivo de los animales lo mueve la potencia 
estimativa... En el hombre, en lugar de la estimativa está la 
potencia cogitativa, que algunos llaman ratio particularis, 
por comparar las intenciones individuales. Por eso, ella es la 
que mueve al apetito sensitivo del hombre" (1, 83, 3). Ad- 
viértase que es éste el punto de apoyo para sostener Santo 
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Tomás el control racional de toda la afectividad sensi- 
ble: porque toda (concupiscencia e irascibilidad) sigue el 
juicio de la cogitativa, y este juicio es controlable por la ra- 
zÓn. 


"Así como la imaginación de la forma sin la estimación de 
conveniencia o nocividad no mueve al apetito sensitivo, así 
tampoco el conocimiento de la verdad sin la razón de bien y 
apetecible” (1-II, 9, 1 ad 2). 


Resumen: Hemos seleccionado solamente aquellos lugares 
que nos parecen más explícitos y tajantes que no necesitan 
explicación alguna. No sólo para las pasiones que surgen 
por un bien o un mal futuro o pasado, oculto bajo el sensible 
externo (Cf. I-II, 40, 3 ad 1), sino que para cualquier movi- 
miento afectivo, incluso ante el bien y el mal presencialmen- 
te sentidos, se requiere el juicio de conveniencia o nocividad 
de la cogitativa. En realidad, la razón de conveniencia para 
el sujeto se escapa siempre a la aprehensión de la imagina- 
ción y sentidos externos, como hemos explicado antes. 
Nuestra posición nos parece, por tanto, no solamente consis- 
tente en sí misma, sino también corroborada bien explícita- 
mente por Santo Tomás. Lo que buscamos, en definitiva, es 
conocer el pensamiento de Santo Tomás, con la plena con- 
fianza de que él nos conduce a la verdad de las cosas, máxi- 
me en una cuestión tan fundamental como ésta. 


A modo de prueba indirecta, como hemos hecho antes en la 
sección anterior, recogeremos honradamente los textos en que 
parece negar, también explícitamente, el sentido exclusivista 
de nuestra tesis. 


2%. Al apetito sensitivo lo mueven, no solamente la cogitativa, 
sino también la fantasía o imaginación y el sentido (Numerare- 
mos los textos para facilitar las referencias posteriores). 


1) "El apetito sensitivo —en cuanto distinto del natural y 
del racional — es el que es consiguiente a la imaginación o 
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al sentido” (1 Sent., d. 2, q. 3, a. 1. Cf. De Verit., 15, 2; 
15, 3). 


2) "El apetito sensitivo del hombre inmediatamente es movi- 
do por la aprehensión de la imaginación o estimación (Ex ap- 
prehensione imaginationis aut aestimationis); pero mediata- 
mente también por la aprehensión de la razón, en cuanto que 
su concepto se imprime en la imaginación" (II Sent. , d. 15, 
q. 2,a. 2 qla. 3 ad 3. Cf. d. 17, a. 4 ad 4; De Verit. , 25, 4; 26, 
3 ad 134; 26, 6 ad 13; 26, 8). 


3) "En los seres que tienen conocimiento, la facultad cog- 
noscitiva está, respecto de la apetitiva, en relación de motivo 
a móvil, pues lo aprehendido por el sentido o imaginación o 
entendimiento mueve al apetito animal e intelectual" (1 C. 
G. 47). 


4) "En el que se mueve a sí mismo hay parte que mueve y 
parte movida. La parte que mueve es el apetito movido por el 
entendimiento o la imaginación o el sentido, a los cuales per- 
tenece el juicio" (II C. G., 48). 


5) "En los otros animales es evidente que no se da entendi- 
miento ni razón que puedan mover, sino solamente fantasía. 
En los hombres, en cambio, se da fantasía y entendimiento. 
De donde es manifiesto que hay estos dos principios de mo- 
vimiento, a saber, el entendimiento, en cuanto comprende 
también a la fantasía, y el apetito" (111 De anima, lec. 15, n. 
819)%*. 


6) "El apetito sensitivo puede ser movido no sólo por 
la estimativa en los animales y por la cogitativa en el hom- 
bre, a la que dirige la razón universal, sino también por la 
imaginación y el sentido" (I, 81, 3 ad 2. Cf. 81,2 ad 2; P-II, 
75, 2). 


268. Cf. también nn. 818, 822,831. 
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7) "Ocurre a veces que el apetito sensitivo se excita súbita. 
mente después de la aprehensión de la imaginación o del sen- 
tido. En cuyo caso tal movimiento procede al margen del im- 
perio de la razón, aunque pudiese ser impedido, de ser 
previsto” (PI, 17, 7. 


8) "Como la delectación es un movimiento del apetito ani- 
mal, que sigue a la aprehensión del sentido, es manifiesto que 
es una pasión del alma” (1-11, 31, 1). 


9) "El dolor exterior sigue a la aprehensión del sentido, y 
especialmente del tacto; mas el dolor interior sigue a la apre- 
hensión interior, esto es, de la imaginación o también de la 
mente” (1-II, 35, 7). 


10) "El temor proviene de la imaginación de algún mal in- 
minente difícil de resistir" (1-II, 44, 1). 


11) "Por tener el hombre razón e imaginación, de dos ma- 
neras puede surgir en él el movimiento de ira. De una, por 
la sola imaginación, que conoce la lesión...” (I-II, 46, 7 
ad 1). 


12) "Así como el sentido percibe la lesión del cuerpo con 
desgarro, así la imaginación interior la aprehende como noci- 
va, de donde se sigue la tristeza interior..." (Compendium 
Theologiae, cap. 232, n. 492, Ed. Verardo-Marietti). 


3”. Valor crítico de estos textos y balance definitivo 


En primer lugar, hemos de decir que no cabe sospechar un 
cambio de pensamiento en Santo Tomás en la cuestión que 
nos ocupa. Las afirmaciones de una y otra serie aparecen en 
las mismas épocas y en las mismas obras, incluso en un mis- 
mo artículo. 


Segundo. Decir que la imaginación y el sentido mueven al 
apetito sensitivo no es incompatible con nuestra tesis y con el 
sentido exclusivista de la primera serie de textos, mientras no 
se entienda de una motivación inmediata. Ahora bien, los tex- 
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tos aducidos hablan todos evidentemente de una moción obje- 
tiva sobre el apetito, pero no en todos se dice que sea inme- 
diata. El Ferrariense la entiende como mediata (III De anima, 
2-3). 


Tercero. El término "imaginación" o "fantasía" tiene en San- 
to Tomás una doble acepción: una específica o estricta, sig- 
nificando uno de los cuatro sentidos internos; y otra común 
o genérica a todos los sentidos internos, o al menos a los 
tres superiores (imaginación, memoria, cogitativa). No nos 
entretendremos en patentizar esto; cualquiera que esté un 
poco familiarizado con las obras de nuestro autor nos lo 
concederá sin reparo””. Ahora bien, cuando Santo Tomás 
afirma que al apetito lo mueve el sentido, la imaginación y 
la razón, el concepto de "imaginación" no es específico, sino 
genérico, pudiendo abarcar a todos los sentidos internos, 
bien en conjunto, bien a cada uno de ellos indistintamente. 
Y tomando los términos en este sentido ya cesa la discrepan- 
cia entre los textos de una y otra serie. El conocimiento que 
en los textos de la segunda serie se expresa genéricamente, 
se precisa y concreta a su especie propia en los textos de la 
primera serie. 


Cuarto. En varios de los textos citados encontramos indicios 
suficientes para pensar que cuando habla de la moción de la 
imaginación, o se trata realmente de la estimativa o cogitativa 
o la incluye. Concretamente: Argumento 3): En el contexto 
inmediato se habla, además de la sensación, de un juicio esti- 
mativo que le sigue. Lo mismo se dice del argumento 4), en 
cuyo texto ya va incluido el elemento "juicio". Argunento 5): 
En esta lección 15 del III De anima, el término "fantasía" tie- 
ne evidentemente sentido genérico, comprendiendo a la esti- 
mativa; no ofrece dificultad, por tanto. 


269. Cf, porejemplo, | De anima, lec. 10; HI De unima, lec. 16, VI Metaphys., lec. 
10. 
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En la misma I-II, de donde hemos tomado varios textos, en- 
contramos otros en que se. afirma la moción del sentido y de 
la imaginación y, sin embargo, con reducción expresa a la es- 
timativa o cogitativa, bajo el concepto equivalente de "instin- 
to” o razón particular 2”. 


Quinto. Todo esto es cierto, pero no satisface plenamente. 
¿Por qué Santo Tomás habla tantas veces con esta supuesta 
imprecisión, si cuando nos dice que la imaginación y el senti- 
do mueven al apetito hay que entender que se trata de la cogi- 
tativa o la incluye? Además en los textos 6) y 7) está inequí- 
voca la tesis: no solamente mueve la cogitativa, sino también 
la imaginación y el sentido. Aquí no cabe entender la 1magi- 
nación en sentido genérico o como equivalente a cogitativa, 
ya que explícitamente se contradistinguen. 


Sexto. En mi opinión, ni Santo Tomás escribió así por im- 
precisión de conceptos, ni los dos textos recordados —-6) y 
T)— conceptualmente paralelos, son contrarios a la tesis que 
se defiende. Cuando el Santo dice y repite que al apetito 
sensitivo le mueve el sentido, la imaginación y la razón, tra- 
ta de explicar las diversas vías de acceso a la emotividad. El 
conocimiento del bien, o del mal, sensible —motivo de la 
emoción— puede provenir de una impresión externa ante un 
objeto presente, real y actualmente percibido por el sentido 
externo (=emoción causada por el sentido); o puede origi- 
narse en la interioridad del sujeto (recuerdo, combinación 
imaginaria de sensaciones anteriores, etc. ) sin estímulo ex- 
terno actual (=emoción causada por la imaginación); o, fi- 
nalmente, puede ser que esta imagen n: proceda actualmente 
ni haya procedido formalmente nunca del contacto sensorial 
con las cosas, sino que la descubre la cogitativa en las de- 
más sensaciones o la reciba de la razón universal (=emoción 
causada por la cogitativa y la razón). De esto trataba Santo 


270. Cf. 1-41, 30, 3 ad 3; 4], i ad 3,46,7 ad 1. 
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Tomás en estos lugares, a mi modo de ver, no de señalar qué 
facultades influyen inmediatamente en el apetito sensitivo; 
esto es cosa distinta. Creo que así todo resulta claro, sin vio- 
lencias ni componendas. La cogitativa está en el puente de 
intersección entre la intelección y la sensación, y en su fun- 
ción afectiva se nutre de una y otra fuente de conocimiento, 
y así la pasión es motivada por la razón y por el sentido se- 
gún que el juicio estimativo provenga o se origine en la inte- 
ligencia o en el sentido. 


Y en realidad este es el sentido de aquel texto de I, 81,3 ad 
2, que es el que parecía ser el más explícito contra la exclu- 
siva motivadora de la cogitativa: Se trata en el artículo del 
control racional de los movimientos del apetito concupisci- 
ble e irascible. Se demuestra en el cuerpo del artículo la 
existencia de dicho control o imperio debido a que la cogita- 
tiva, que mueve tanto al concupiscible como al irascible, 
obedece a los dictados de la razón universal. En el ad 2 se 
señalan los límites de este imperio: no se trata de un imperio 
despótico, sino político, ya que el apetito tiene sus motivos 
propios, distintos de los de la razón universal. Por eso se 
rige "no sólo por la cogitativa a la que dirige la razón uni- 
versal, sino también por la imaginación y el sentido", es de- 
cir, existen otros principios de apetibilidad distintos de los 
racionales. Esto hay en esta respuesta y nada más. No dice 
en manera alguna que la imaginación y el sentido muevan 
inmediatamente al apetito independientemente de la cogita- 
tiva sin más, sino independientemente de la cogitativa diri- 
gida por la razón. 


Vamos a referir otro lugar del Santo que ofrecería la misma 
dificultad, respeto de la voluntad, y que tiene la misma solu- 
ción. Se trata en HI, q. 10, a. 3, del influjo del apetito sensiti- 
vo en la voluntad. En la respuesta ad 3 se dice lo siguiente: 
"La voluntad es movida no sólo por el bien universal apre- 
hendido por la razón, sino también por el bien aprehendido 
por el sentido" . Evidentemente no defiende Santo Tomás un 
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influjo objetivo inmediato del sentido sobre la voluntad al 
margen de la razón. Se trata sencillamente de dos fuentes de 
apetibilidad más o menos remotas, más o menos propias, 
corno en nuestro caso?”!. 


Con lo dicho espero que no hará falta hacer la exégesis de to- 
dos y cada uno de los textos aducidos: En casi todos se toma 
el término"imaginación" en sentido amplio y no se trata de fi- 
jar el acto específico que motiva inmediatamente la emoción, 
sino los diversos modos del proceso ?”?. 


En conclusión: Es auténticamente tomista la tesis de que la 
cogitativa , en su función afectiva, es la única facultad que 
provoca inmediatamente la emoción. 


4. LA COGITATIVA Y LA VOLUNTAD 


Hemos estudiado el papel de la cogitativa en el proceso emo- 
cional. Vamos a ver ahora sus relaciones con la afectividad 
espiritual de la voluntad. Siendo facultad de lo sensible e indi- 
vidual, ha de conectar con la voluntad en las relaciones que 
ésta tiene con los objetos sensibles e individuales. 


Es muy cierto que la voluntad puede amar, apetecer, gozarse, 
etc. en las cosas sensibles en cuanto que éstas son realización 
del bien universal que la define. El amor más elevado (el de la 
caridad sobrenatural) tiene términos tan materiales y sensibles 
como el propio cuerpo y la propia vida, etc. Ahora bien, así 
como el ser de las cosas sensibles no llega al entendimiento 
especulativo sino a través de la aprehensión y juicio singula 
res de la cogitativa, en su función puramente cognoscitiva, así 
tampoco el bien que entrañan las cosas sensibles afecta a la 


271. Cf EM, 46,7 ad 1. 


272. Debemos notar que el texto aducido en tercer lugar (del III Sent.) no es crítica- 
mente seguro. 
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voluntad sino a través de la valoración práctica del singular en 
concreto, que es la función práctica de la cogitativa de que he- 
mos hablado anteriormente. 


Pero además de este proceso de afectividad, que podemos 
llamar ascendente en su motivación, esto es, que va de las 
cosas sensibles a lo espiritual, se da otro en sentido inverso, 
de lo espiritual a lo sensible . Algo así como aquella segun- 
da fase del conocimiento intelectual de que hemos hablado 
antes: aplicación del conocimiento universal al singular sen- 
sible en el método de ejemplificación, comprobación experi- 
mental, etc. Advirtamos, sin embargo, que el paralelismo no 
es exacto. La voluntad pende mucho más de lo singular que 
el entendimiento: la intelección se consuma en lo universal, 
en lo abstracto; la apetición, en cambio, se consuma en lo 
singular, en lo concreto. En otras palabras, el hombre no 
puede amar, apetecer, etc. perfectamente, aún las cosas más 
espirituales, si no es en singular, en concreto. La voluntad 
tiende al bien en toda su universalidad, pero realizado en los 
singulares, donde tiene existencia. Cabe ciertamente una 
afectividad más descarnada, orientada hacia lo abstracto, in- 
cluso hacia las intenciones lógicas ”*, pero no es ésta la aspi- 
ración suprema de la voluntad. 


De aquí ya es fácil inferir la consecuencia que buscamos: La 
voluntad necesita siempre, y en cada uno de sus movimientos 
afectivos, una representación intelectual del bien: en universal 
O abstracta, y, preferentemente, particular y en concreto. Y ya 
sabemos que mientras nuestra alma siga encarnada, in statu 
unionis, el entendimiento no alcanza el singular sin la colabo- 
ración subsidiaria de la cogitativa, y por tratarse de conoci- 
miento del bien, esta función es justamente la estimación del 
bien singular. 


273, Cf. 1-11, 29, 6. 
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Santo Tomás afirma con insistencia que el entendimiento 
práctico (regulador de los movimientos afectivos de la volun- 
tad) no mueve, no provoca el proceso apetitivo-motor sin el 
concurso de la razón particular o cogitativa. Leamos: "Hay 
una razón práctica universal y otra particular. La universal es 
la que dice, por ejemplo, que tal debe hacer tal cosa, como 
que el hijo honre a sus padres. La particular es la que dice 
que esto es tal y yo tal. esto es, que yo soy hijo y debo dar 
ahora este honor al padre. Este juicio es el que mueve , no 
aquel otro universal. O, si mueven los dos, el universal mue- 
ve como causa primera e inmóvil, mas el particular como cau- 
sa próxima y aplicada en cierto modo al movimiento. Y es 
porque las operaciones y los movimientos se dan en lo parti- 
cular. Por eso, para que se dé el movimiento, es necesario 
aplicar el juicio universal a lo particular" ?”, 


El ejercicio de la cogitativa es necesario, a fortiori, cuando se 
trata de orientar libremente el apetito sensitivo hacia el bien 
de la voluntad. "El entendimiento o razón conoce el fin, hacia 
el cual ordena con su imperio el concupiscible e irascible, en 
universal. Y aplica este conocimiento a lo particular median- 
te la cogitativa"?”. 


S. NATURALEZA PSICOLÓGICA DE LA FUNCIÓN PRÁCTICA 
DE LA COGITATIVA 


Se trata de saber si en esta función cabe señalar las tres fases 
de simple aprehensión, juicio y raciocinio, como en la función 
especulativa. 


Ya queda dicho que consiste , en definitiva, en captar la con- 
veniencia o nocividad de las cosas o de las acciones para el 


274. 11] De anima, lec. 16, nn. 845-846. Cf. también OQ. D De anima, lec. 9 ad 6; 1 
De coelo et mundo, lec. 13, ,n.8; V! Erhic., lec. 2, n. 1132,1,86, 1 ad 2,1-11, 10, obj. 
3; H-II, 20, 2. 

275. De Verit, 10, 5 ad 4. 
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sujeto apetente. Se trata, pues, de un conocimiento comparati- 
vo, vale decir, judicativo: esto es bueno o esto es malo para 
mí. En realidad, todo conocimiento práctico implica cierta 
complejidad intencional, sea de conceptos (si es intelectual) o 
sea de imágenes (si es estimativo). Parece ser que la fase de 
simple aprehensión se da y se termina en el conocimiento es- 
peculativo. El conocimiento práctico importa una referencia 
de términos donde tiene lugar la verdad de este orden, propie- 
dad del juicio. 


Es natural, por tanto, que Santo Tomás, al hablar del acto de 
la estimativa en orden al apetito, mencione casi siempre el 
"juicio"de conveniencia, sea libre o necesario como en los 
brutos ”*, 


En cuanto a raciocinios sobre particulares sí que no hay difi- 
cultad en admitirlos: si se dan en el puro conocer, con más ra- 
zón en el conocimiento práctico, que ya es de suyo más com- 
plejo, como acabamos de decir. Estos raciocinios o juicios 
complejos se dan no solamente en el hombre, sino también en 
el animal, aunque de naturaleza muy distinta. Todos los movi- 
mientos del animal domesticado, por ejemplo, se resuelven en 
conceptos de asociación de imágenes cargadas de emotividad 
del orden del binomio placer-dolor. Ante el domesticador se 
mueven en sentido determinado porque de lo contrario hay lá- 
tigo, si bien ese juicio es totalmente necesario, es un auto- 
matismo adquirido. 


En el hombre estos juicios son más perfectos, no sólo por la 
mayor perfección de la facultad (cogitativa) en sí misma, sino 
también por la dirección actual de la razón. Y no solamente 
hace ciertos raciocinios sobre materia particular, sino que 
también colabora estrechamente con la razón en el razona- 


276. Cf. 1,59, 3,83, 1; 11-41, 47, 3 ad 3; 1-11,77, 1,80, 2: /f Sent., d.25,q.1,a. 1 
ad 7. 
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miento intelectual de orden práctico. Entra como causa subor 
dinada a la razón suministrando la premisa menor del silo- 
gismo práctico. Nos lo va a decir Santo Tomás: "El entendi- 
miento práctico, para disponer de los singulares, necesita de 
la razón particular, según se dice en el 111 De anima, mediante 
la cual el juicio universal del entendimiento se aplica a la obra 
particular, de modo que resulta un silogismo cuya mayor es 
universal, a saber, el juicio del entendimiento práctico; la me- 
nor es singular, que es la estimación de la razón particular, 
llamada con otro nombre cogitativa, y la conclusión consiste 
en la elección de la obra" 2”, 


CONCLUSIÓN 


Esperamos haber puesto de manifiesto la función integradora 
de la cogitativa en la vida del hombre. Su importancia es ex- 
cepcional, tanto en la actividad de orden animal como en la de 
orden espiritual; en el orden noético y en el afectivo. También 
hemos procurado apuntar su papel indispensable en la forma- 
ción de la ciencia, del arte y de la prudencia; y lo mismo en la 
orientación de la afectividad. 


277. 1VSent..d.50,q.!,a.3 ad 3, en contra. Cf. 1, 86, 1 ad 2; I1-Il, 20, 2 ad 2-3. 
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